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*सर्वेस्प लोचन शास्त्र यस्य नास्त्यन्ध एवं सः ॥* 


मनीषियों का कयन है कि हिये की आँखों के लिए दर्शनशास्त्र श्रमताझम का 
काम करता है। चे यहाँ तक कह गये हैं कि संयतत चिंस से दर्शनशास््र का श्रध्ययन- 
मनन ' करते रहने से श्रात्मरशन होता है और थात्मदर्शन होने पर अखिल 
बक्षाएइ-रहस्य प्रत्यक्त हो जाता 'है। जिस दर्शनशासत्र की ऐसी श्रमोध शक्ति 
बतलाई गई है, वह सारा-का-सारा संस्कृत-मापा में है । संस्कृत में पारक्षत हुए बिना 
दशनशासत्र का श्रनुशीलन और रहस्योद्याटन सुम्मय नहीं है । 

दुर्ाग्पवश, श्राज बहुत दी कम लोगों को, संस्कृत का पर्यात शान है । दर्शन का 
गूह भर्म उम्रकने और अरसंस्कृतज्ञ को सुबोष रीति से समझाने थी, यथेष्ट क्षमता 
रखनेवाले संस्कृतश तो हिन्दी-संखार में सम्भवतः कनिष्टिकाधिण्ठित ही होंगे) 
श्रत।, दर्शनशास््र के निष्णात विद्वानों का यंह कर्त्तव्य है कि वे स्वदेश में सबसे अधिक 
प्रचलित और उंतोडधिर्क लोकप्रिय भाषा हिन्दो में दशनशासत्र के तथ्पों को प्रकाशित 
करने के लिए. उसका दृदय-पटल खोलकर'रख दें, मिससे' इसः देश की जनता में जो 
स्वमावतः दाशंनिक दचि है, उसका परिष्कारे शौर परितीप ह।. £/* 

“ इस पुस्तक के पडवशनाखायलेसफ ने अपने उसी कर्त्तव्य'का पालन किया है) 

अब उनकी सफलता-श्रसफलता का विचार दशनशाख्तियों को करना है | रे 

एम स्वयं दर्शनशास्र का ककइरा भी नहीं जानते, इसलिए पुस्तक के 
गुण-दोष के सम्बन्ध में ,कुछ, भी लिखने, के, अधिकारी नहीं हैं। जो पाठक 
देशनातुरागी झ्रयवा जो दर्शतशाज्ली . हैं, व्रे दो इसकी विशेषतात्रं शशौ(,,शुटियों को 
परस सकते हैं | 

यों तो, शास्र किसी के श्रधिकार में नहों होता | उसे हड्डी में कर देना सहज काम 
नहीं है | गोस्वामी ठुलसीदास ने मगवान रामचन्द्र के श्रीमुख से कहवाया है. 


धाश्च सुचिन्तित पुनिुनि देसिआ, 
भूप : झुसेवित़ - बस. ,नहिं ;-,प्लेख़्िल; ८ + 


छुबती साख शपति बस,,जाएी,३, लुएणुयकायुड । 
अतएव, लेखक ने जो कुछ लिखने का प्रयास किया है, वह क्दधा तक 
शास्रतज्ञत और सुघ॑सम्मत है, इसका विचार अधिकारी उजन द्वी कर सकेंगे। 
स्वयं लेखक ने मी श्रपने प्राकपन में 8छ्धदुय सजनों से युस्वकगत दोषों के सम्पन्ध में 
स्पष्ट निवेदन किया है $ या 


५ ख.) 


हिन्दों में दार्शनिक साहित्य का आमाव नहीं है। कई अधिकारी दाशंमिकों ने 
अच्छी पुस्तकें लिखी हैं। दाशंनिक विचारों के प्रचारक और योपक कुछ पत्र भी 
निकलते दैं। संस्कृतश विद्वानों ने मी दिन्दी में दार्शनिक विपयों को सरलता से 
सममाने का स्तुत्य प्रयक्ञ किया है। इम नहीं कद सकते कि अरब तक के प्रकाशित 
एतद्दिषयक अन्‍्धों में इस पुस्तक का कैसा स्थान होगा । किन्ठु, पुस्तक पढ़ घुकने पर 
ऐसी धारणा का उत्पन्न होना विस्मयजनक नहीं कि अनेक सुन्दर पुस्तकों के रहते हुए 
भी इसने हिन्दी के एक श्रमाव की पूर्सि की है । 


लेखक भद्दोदय अपनी इसी पुस्तक द्वारा हिन्दी-संसार में सर्वप्रथम पदार्षण 
कर रहे हैं। श्रतः, हिन्दी-पाठकों फी जानकारी फे लिए. उनका संल्तित्त परिचय यहाँ 
दे देना आवश्यक प्रतीत होता है | 

परिडतजी का शुभजन्म बिह्यार-राज्य के शाहाबाद जिले में, विक्रमाब्द १६४२ में, 
हुआ था | इस समय आपकी श्रयस्था ७३ वर्ष की है। बाल्यावस्था में आपने श्रपने 
पृज्य पिता पं॑० रामजीवन पाठक श्र सेमरिया-ग्राम-निवासी पं» दरगोविम्द पाण्डेय से 
संस्कृत की आ्रारम्मिक शिक्षा पाई थी। 


युवाघस्था में अपने पिताधी के शुरू मिनगाँवा-म्राम-मिवासी पं० दरिप्रवाद 
त्रिपाठी मे और उसके बाद उन्हीं के चयेरे भाई तथा उस समय के प्रकायढ नैयायिक 
पं० शिवप्रशंदजी से श्रापको संसक्षत फी उच्च शिक्षा मिली । उक्त नैयापिकजी से झापको 
टीका-अन्थों के पढ़ने में विशेष सहायता प्राप्त हुई । 

ग्रामीण पाठशालाधों फी शिक्षा के बाद आप अ्रा-्नगर के सुप्रषिद्र शाख्राचाय॑ 
पंं० गणपति मिश्र के पास पढ़ने के लिए गये | मद्दामह्ोपाध्याय पं० सफलनारायणशमोा 
उक्त मिश्रजी के ही प्रथम शिष्य थे । 

आरा/नगर में पाएिडित्य प्राप्त कर आप काशी चले गये। यहाँ के स्वनामपस्य 
दिद्वान्‌ ' मद्ामहोपाध्याय पं० गदम्नाघर शास्त्री श्रीर पं० शिवकुमार शाख्रों से धापने 
यथेष्ट पिया श्रजित की | फाशी के सात्कालिक संस्कृतज्-समाज में अपने दुराप््रह-शून्प 
शाखार्थ फे लिए श्राप विशेष प्रसिद्र ये | 

पटना की परणिश्त-मण्डली के शिरोभूपण वृद्धवस्िप्त श्राचाय परिढत इरिशह्टर 
वायडेयजी को झाप मी गुरुश्यानीय मानते हैं, मिनके सतत सत्सक्ष और प्रसाद से 
आपकी शास्त्रीय उपलब्धियाँ सनाय हुई हैं। इसका संसेत आने अपने प्राफ़्पन फे 
अन्त में कर दिया है । 

आप विद्वार-संस्कृत-एसोसियेशन की फझौंछिल के रादस्य हैं। इस समय श्राप 
विरेयार्टाइ ( पटना ) फे संश्कृत-विद्यालय के प्रधानाष्यापदक् है| संस्कृत में लिसे 
आपके कुछ प्रह्याशित निमन्ध बड़े मद्दच्यपूर्ण हैं। यया--मोक्ष-मंमासा, मायावाद 
रफोटयाद धादि | उपयुक्त प्रपम दो निबन्ध विद्वार-संस्कृत-समिलि से पुरस्कन हो घुरे है 
और हीएरे में आपके स्वतन्त्र दिषार स्यक्त हुए है । 


(ग)े 


आपने संस्कृत में दशन-पिद्धान्त-मब्जूपा, बौद्धर्शन, चार्वाक-दर्शन, रामानुज- 
दर्शन, वेदान्त-दर्शन आदि पुस्तकें लिखी हैं, जो अबतक अप्रकाशित हैं। उक्त मज्जूपा में 
११०० छोक हैं। ये पुस्तकों जब प्रकाशित होंगी, तमी आपकी दार्शनिकता का यथाय 
ज्ञान प्राप्त हो सकेगा ! 

पुस्तक की पाण्डुलिपि का सम्पादन हो छुकने पर आपने पुनः दुबारा पूरी 
पुत्तक को नये सिरे से लिख डाला । पुस्तक भे प्रयुक्त पारिभाषिक शब्दों के सरलाथ भी 
लिख ड[ले, जो परिशिष्ठ में द्रघचब्य हें। दूखरी बार शास्त्रोय पद्धति से संस्कार करके 
झापने पुस्तक का कायाकल्प कर दिया। कहाँ आपका जराजजर शरीर और कहाँ 
विशुद संस्कृत होकर भी दुहूृद विषय को हिन्दी में लिखने का कठोर परिभ्म, आधुनिक 
युग के लिए यह एक झादश ही दे । 


आशा है कि पाठकजी को पुस्तक को पाठक पसन्द करेंगे । 


शिवपूजनसहाय 


श्रीकृष्ण जन्‍्मा एमी | 
(पचाक्षक) 


शकाबइदू १८८० 


ग्रन्थकार का प्राकर्थन 


इत्येततच्छु तिशाखसारनिचर्य संग्रह्य. यलनान्मया 
संचेपेश निदर्शितं निज्रमनस्थोपाय धोघाय थे । 
सार भ्राह्ममपास्य फ़ल्गु सुधिया ध्यानेन थे पश्यता 
आफोशा यदि स्वशास्रविषये व्युध्पत्तिमाप्तुं भवेत्‌ ॥ 


+-प्रन्यकर्त! 
पु 


मुझे स्थाध्याय-काल में दी दिन्दी की पत्र-्पत्रिकाश्रों में प्रकाशित कुछ दाशंनिक 
लेखों को देखने का सौमाग्य प्राप्त हुआ था। उसी समय सन में यह विचार 
उस्तन्न हुआ कि हिन्दी में भी संस्कृत के दाशंनिक प्न्यों के अनुसार कोई सुबोध मन्य 
लिखा जाय, णो बहुजनहिताय हो | 

संयोगवश' मिप्रवर पं० बलदेव उपाध्यायमी की 'मारतीय दश्शन”! नामक पुस्तक 
देखने का श्रवसर मिला। यह पुस्तक यथवि विद्वत्तापूर्ण है, तथापि इसमें नवीनता 
श्र ऐतिद्वासिक विषयों पर जितना ध्यान दिया गया है, उतना यदि मूल सिद्धान्तों के 
विश्लेषण पर भी ध्यान दिया गया होता, तो संस्कृतश्ञ दाशनिकों श्रौर संस्कृत 
न जाननेवाले हिल्दी-पाठकों के लिए श्रत्यन्त उपयोगी होती । 

प्ननयत्रिकाशों में प्रकाशित कुछ दाशनिक क्षेखों के देखने से मेरी यह 
धारणा हुई कि कुछ ऐसे श्रनधिकारी व्यक्ति भी दाशनिक लेख लिखने का अयन्ष फरते हैं 
जिन्होंने मूज् दशन-्ममन्पों को मली माँति देखा तक नहीं है। एक बड़े विद्वान का 
लगडनखसण्डखाद्य! पर भहिरज्ञ समालोचनात्मक बिचार मी मुझे पढ़ने को मिला, 
जिससे भी उक्त धारणा फी विशेष पुष्टि हुईं। इससे यद् भी प्रतीत हुआ कि बहुत-से 
' बुब्रिमान्‌ उत्साही लेखक भी संस्कृत के ज्ञान की न्यूनता के कारण हुरूद मूलभन्यों को 
देखने का कष्ट भी नहीं करते, केवल पत्रन्‍्पत्रिकाशों में प्रकाशित लेखों और हिन्दी की 
अधूरी दाशनिक पुस्‍्तकों के आधार पर अ्रसम्बद्ध बातें लिख देते हैं। अझत्त;, मैंने ऐसा 
विचार किया कि संस्कृत के मननोय मलअन्यों के गूढ छिद्धान्तों का पूर्ण शान 
इन्दी-भाषा के द्वारा मी कराया जाय, तो दिन्दी-पाठकों को दाशनिक रहस्यों का 
वास्तविक शान प्राप्त दो सकता है। 

मेरे विचार से दाशंनिक अन्थ लिखने में ऐतिहासिक या धार्मिक विधयों का 
विवेचन उतना उपयुक्त नहीं होता, जितना दाशनिक तत्तों का विशद्‌ विवेचन | 
यही सोचकर मैंने संस्कृत-अन्यों के आधार पर भारतीय दशनों के भूल सिद्दान्तों का 
स्पष्ट, पूर्ण और विशद्‌ विवेचन करने के लिए यह पुस्तक लिखी | मिन-जिन विधयों पर 
दाशनिकों में मतभेद दे और जिन-जिय विषयों पर एकवाक्यता है, तथा ऐसे विशेष 


( च) 
विषय, जिनपर सत्र दर्शनकारों ने समस्वयात्मक विचार प्रकट किये है, उन समी पर मैंने 
प्रामाणिक दक्ष से प्रकाश डाला है | 
जब गन्थ-लेखन का भ्रीगशृश किया, तब आरम्म में बड़ी कठिनाई मालूभ पड़ी । 
बिशेपतः, दर्शन-शास्त्र के पारिमापिक शब्दों को ट्विन्दी-पाठकों के लिए. सुगम धनाने की 
चिन्ता मन में ध्यांप्त रदी। अन्त में, स्वाध्याय से यह पता चला कि हिन्दी में भी 
दशन-शासत्र के पारिभाषिक शब्द अ्रधिकतर मल रूप में ही प्रचलित हैं, भये नहीं 
गढ़े गये हैं; क्योंकि तद्भब और देशज शब्दों से दाशनिक तथ्यों का स्पष्टीकरण होना 
सम्मव भी नहीं है। इसलिए, मैंने संस्कृत के पारिभाषिक शब्दों को हिन्दी में भी 
मूल रूप में हो ब्यवह्ृत किया है और हिन्दी-पाठकों को सुविधा के लिए कठिन 
पारिभाषिक शब्दों का सरला्थ और भावार्ष पुस्तक के थन्त में दे दिया है । 
यह पुस्तक चेदभाष्यकार सायणमाधयाचार्य-कृत 'सर्व-दर्शन-संग्रह! के श्राधार पर 
आभित है। मेरे परमादरणीय पं० यासुदेव अ्रभ्यक्षरजी ने उक्त ग्रम्य की एक सुस्दर 
और सरल टीका लिखी है, जो चहुत्त उपादेय है | उससे मुझे बहुत सहायता मिली है, 
निसके लिए मैं टीकाकार का ऋणी हूँ । किन्तु, मैंने टीकाकार के विचारों का कहीं-कह्दी 
ख़ण्डन भी किया है। श्राशा है, मेरे खश्डनात्मक विचार सद्ददय विशेषशों को 
आवित्यपूर्ण प्रतीत होंगे । 
मैं इस पुस्तक के लिखने में कितना सफल हुआ हूँ, इसका निणय तो 
विद्वान्‌ू पाठकों के श्रधीन है । परन्तु, भेरा तो पूर्ण विश्वास है कि इस 
पुस्तक को श्रधोपान्त ध्यान देकर पढ़ने से समस्त मारतीय दर्शनों का परिचय 
मिन्न जायगा। इस पुस्तक में छुद्ट दशनों के मूल सिद्धान्तों का विवेचन प्रथक:पथफ्‌ 
किया गया है| उिद्धान्त की व्यवस्था करने में पूपक्षियों को शद्भाशों का समाधान 
तत्तत्‌ दर्शनों के अनुसार ही करने की चेष्टा की गई है, जिससे उम्त दशनों में पूर्ण 
प्रीढि प्राप्त हो। इसके, विपय-प्रवेश में ग्रास्तिक, नास्तिक, तार्किक, भ्रीत श्रादि 
सभी दर्शनों का समालोचनात्मक विचार के साथ वारतम्य दिखाया थया है । भ्रुतियों के 
गूढाथ होने के कारण सम्भावित शल्भाओं के समाहित करने का पूर्ण प्रया् किया गया है. 
साथ दी श्रीत तत्व तथा शास्त्रों में वर्णित ठक्तों में भेद के भान होने का कारण भी 
भ्रताया गया है) मल कारण में आरम्मवाद, संघातवाद, परिणामपाद, विवर्त्ृवाद 
आदि वादों और सरणज्याति, अ्रसत्ख्याति, अन्यथाख्याति आदि श्यातियों का भी पूर्ण 
विश्लेषण किया.गया है। श्रमाणों में मतभेद, परस्पर सम्बन्ध और उनमें बाध्य-याघक 
माव के झ्रालोचन के साथ-साथ बन्च और मोक्ष की भी पूरी व्याख्या की गई है। 
मैंने इस पुस्तक के लिखने में किसी द्विन्दी-दाशंनिक ग्रन्थ से सद्दायता न लेकर 
केवल मूल संस्कृत-प्रन्थों से ही सहायता ली है। इस पुस्तक में कोई ऐसी नई 
बात नहीं है, जो संस्कृत के अन्यों में कहीं-न-कहीं न हो और मेरी अपनी कत्पना हो ! 
इसमें जदाँ से जो बात ली गई है, उसका निर्देश यथास्थान कर दिया गया है। 
यदि कईी बैंसा न हुआ हो, तो स्थान वा उद्धरण की प्रसिद्ध दया स्थानामाय को ही 
कारण सममककर मुझे क्षमा करेंगे। मैंने इस बात की चेष्टा की है कि इसमें फोई 


( छ5:) 


प्रसिद्ध विषय छूटने न पावे। 'नामल् लिख्यते किश्िन्नानपेलितमुब्यते! पर भी मैंने 
विशेष ध्यान दिया है। इसमें कितने विपयों पर विचार किया गया है, यह पुस्तक 
देखने से ही मालूम द्वोगा | जहाँ तक हो सका है, कठिन-से-कठिन विधयों को भी सरल 
भाषा में समकाने का प्रयास किया गया है। सम्भव है, सनु॒ष्यसुलम सदृज प्रमादवश 
कहीं विपरीत भी हो गया हो, इसलिए विश्व पाठकों से क्षमाप्रार्थी हैँ ।: और भी, जो दोप 
इस पुस्तक में हों, श्रथवा गम्मीर विषयों के सममाने के लिए उपयुक्त शब्द का कह 
प्रयोग न हुआ हो, तो उदार चजन तदयथ मेरे श्रज्ञान को ही कारण उमसेँ । 

मेरे परम आदरणोय, जिहार-राज्य के भूतपूव शिक्षा-मन्त्री तथा पिद्वार-राष्ट्रभाषा- 
परिषद्‌ के वात्कालिक श्रध्यज्ष श्राचाय॑ बदरीयाय वर्मा ने इस पुस्तक की 'श्रवश्य 
प्रकाशतीय”! कहकर भेरा उत्साह बढ़ाया था। यह पुस्तक उन्हींक्रे ओप्साइन का 
छुपरिणाम है | 


छुपरा-निषासी बैद्यराज परिडत रामरक्ष पाठक, आयुर्वेदाधाय, श्रायुर्वेद: 
मात्तंरेड ने; जो श्राजफल जामनगर ( सौराष्ट्र ) में ्ेरट्रल भ्र:युवेदिक रिसच-ईंप्टीव्यू 2 के 
डायरेक्टर हैं, भार-बार हिन्दी मे एक सर्वान्निपूर्ण दर्शन-अन्थ लिखने के लिए 
परामश दिया था छोर इस प्रुस्तक की पाणडुलिपि देखकर बड़ा तनन्‍्तोष प्रकट किया था। 
उनकी सम्मति से में इस कार्य में खोत्साह अ्रग्नतर हुआ | 

इव पुस्तक का श्रारांग्मक झंश मैंने पटना-कॉलेज के संझक्षताध्यापफ 
पं० चस्द्रकास्त प्राण्डेय, एमू० ए०, व्याकरणाचार्य को दिखाया था। उन्होंने बढ़ी 
प्रसन्नता प्रकट की, जिससे मेरे मन को बढ़ा बल मिला श्रौर यह पुस्तक निर्विन 
समाप्त हुई । 

हिन्दी के छुप्रणिद कबि और समस्तीपुर-कॉलेज के प्रिन्तिपल श्रीफशक्टर सिद्द 
केसरी! ने मुझे इस पुस्तक को विद्वार-राष्ट्रमावानयरिषद्‌ में अकाशनाथ देने के लिए 
विशेष उत्साहित किया। उन्हींक्रे सुकाव के अनुसार परिषद्‌ के श्रधिकारियों से यह 
पुस्तक दिखाने का प्रयक्ष किया । 

मोतिह्वारी-कॉलेज क्रे संसक्ृत-हिन्दी-अ्रध्यापक पै० गिरिजादत्त त्रिपाठी, (म्‌० ए० 
ब्याकरण-त्वथायाचाय तथा उनके श्राता पं० दुर्भादत पिपाठी, काव्यतीय, हिन्दी-विशारद 
समय-हमय १२ भुके सल्लाह देते रहे कि हिन्दी में दर्शनशात्र-४स्रन्धी फोई ऐसी 
पुस्तक लिलिए, जो केवल संस्कृत के मुल्ग्रन्यों पर आ्राघुव हो। उन दोनों की 
उलाइ से भी मैरा मन इस दिशा में प्रवृत्त हुआ । 

मेरे गाँस के क्षत्रियकुमार भ्रीरामप्रवेश सिद्द तथा मेरे अ्न्तरस्त-पर्ग के 
पं० वेयीप्रखाद मिथ एवं पं० गौतम पाण्डेय ऐसो पुस्तक के लिखने के लिए अ्रदटनिश 
प्रेरणा तथा झापेछिक सहायता देते रहते ये। इन तीमों स्नेद्ियों के निरन्तर उदसातें 
रहने से में उमज्ञ के साथ बरावर इस कार्य में तत्पर रद्दा। 

सपर्युक्त सजनों को मैं यथायोग्य दादिक आशीर्वाद और घन्यवाद देते हुए उनके 
प्रति सादर कृतशता ध्रकट करता हूँ। 
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है यहाँ पर मैं अपने दो स्वर्गोय द्वितेषियों का सघस्यवाद स्मरण करना अपना 

कर्तेब्य समसता हैँ, जिनसे सर्वप्रथम मुझे इस कार में संलप्न द्ोने का संवेतत मिला | 
वे दोनों सजन पटना के उच्च न्यायालय के एड़बोकेट थे। उनमें प्रथम स्मसणीय हैं 
अद्वेय श्रीलक्मीना रायण सिद्द, जो पटना फे परम प्रसिद्ध चिकित्सक डॉ० उम्रप्रताप सिह 
के पिता थे। इन्दोंने संसक्रत-पनिकाओं में प्रकाशित भेरे दार्शनिक सेखों को देखकर 
यद्द सम्मति प्रकट की थी कि मैं उन विषयों को यदि दिन्दी में लिख दूँ, तो वाधारण 
जनता का महधान्‌ उपकार द्वोगा। इस प्रकार, सर्वप्रथम ये ही मेरे इस कार्य में 
प्रेरक हुए। दूसरे उल्लेखनीय सज्ञम हैं भौक्षप्णदेवप्रसाद, जो संस्कृत के बहुत अच्छे 
विद्यानू थे। इन्दोंने भो मेरे संस्कृत-निबन्धों को देखकर हिन्दी में दाशनिक विषय पर 
प्रामाणिक पुस्तक लिखने के लिए बार-बार उत्साहित किया था। श्रत मैं उन दोनों 
महानुभाषों की दिवंगत श्ात्मा के प्रति अद्वाज्ञलि अर्पित करता हूँ । 

पिदार-राज्य के समाज-शिक्षण-विभाग फे उपनिर्देशक और परिपद्-सदस्य 
पं० भुकतेश्वरनाथ मिश्र 'माध्यर को परिषद्‌ ने इस पुस्तक के संशोधन-सम्पादन का 
भार सौंपा था। उन्होंने इसे द्विन्दी पाठकों के लिए विशेष बोचगम्य बनाया | उनके उस 
सत्रयात फे लिए, मैं उसका सादर झामार-ग्रल्नीकार करता हैँ । 

अन्त में, 'अन्ते गुरः? के श्रनुसार अपने पूज्य गुरु शाचारयप्रवर प॑० दरिशक्वर 
प्रारडेय के भीचरणों का स्मरण करता हूँ । उनकी मेरे गति कदिच्तया, सतल्माबना भर 
सत्मेरणा  बाल्यावस्था से श्राज तक एक रूप से बनी हुई हैे। उसका यह फल है 
कि इस पुस्तक के लेखक होने का भेय मुझे प्राप्त हुआ है। उन आराध्य चरणों में 
फेयल शिरोममन के श्रतिरिक्त कोई भी ऐसा उपयुक्त शब्द नहीं मिलता, जिसफो 
समर्पित कर अपने को कृवार्थ समम। 

विहार-राष्ट्रभापा-परिषद्‌ के स्घ्घालक-मण्डल के सदस्य भी अनेकशः धन्यवाद के 
पात्र हैं, जिन्‍्होंने इस पुश्तक फो प्रकाशनार्थ स्वीकृत कर अपनी सोदार शुणप्राहिता का 
परिचय दिया दे | 

नात्रातीव प्रऊत्तब्य॑ दोषदश्पिरं मनः | 
दोपो श्वविध्वमानो5पि तथिक्तानां श्रकाशसे ॥ 
>+डदयनाचाय स्व 


संस्कृत-विद्यान्नय, चिरैयार्टॉड़, पटना है रहनाथ पाठक 
भीकृष्ण-जन्माष्टमी, शकान्द १८० 


विपय-सूची 


भारतीय दर्शन और तख-ज्ान--- [ ० ४० १---११७ ] 


निरतिशय सुख या दुःख की निवृत्ति में कारण क्या है !--मोक्ष का 
स्वरूप--भोज्ष का साधन--वत्त-विचार--आत्मतक्ञात्कार के 
उपाय--पुनर्जन्म-विचार--सूदमशरीर की रुचा--प्रतोकोपासना-- 
उपाध्युपासना--बक्ष सत्य, शान और श्रनन्त है--श्रतुमान का 
अनुमबकत्व--श्रुतियों की गूढांता से उत्पन्न संशय -प्रमाण के 
विपय में मतभेद--प्रमाणों में परस्पर सम्पन्ध- प्रमाणों में वा ध्य-बा घक- 
माव--प्रमाणसाध्य अ्रमेय--श्रात्मसाज्षात्कार का स्वरूप--रामानुजा- 
चाय के मत में प्रमाण-गति--अक्ष में प्रसाण-गति : शाह्वर मत--भुतति 
और प्रत्यक्ष में अन्यता का श्रारोप---शब्द-प्र माण से श्रावण-प्त्यक्ष का 
भी माघ--पराध्य-बराधक भाव में स्थूल विचार--याध्य भाधक भाव में सूक्ष्म 
विचार--ताकिक दर्शनकार--सांस्याचार्य का तकग्रद--पातझल की 
तार्किकता--नैयापिकों का तर्फाप्रष--वैशेषिक भी तार्किक है -- अर स्तिक 
और नास्तिक--भौतों श्रौर तार्किकों में मूलमेद--(वेद के) पौदपेयत्य 
और श्पौरुषेयत्त का विचार--सत्ता के मेद से भ्रुति शौर 
प्रत्यक्ष में झ्विरोध--अमेय-विचार--ईश्वर के विपय में चार्याक-मत-- 
इंश्वर के विषय में मतान्तर--ईश्वर के विषय में मैयायिक श्रादि का 
मत--हेंश्बर के विषय में अ्रद्वेतवादियों का सत--ईश्वर-लत्ता में 
प्रमाण--आात्म-पत्यक्ष में भुति का प्राधान्य--ईशवर के विधय में भी 
अतुमान से पूर्व भुति की मवृत्ति--जीब का स्वरूप--शभ्रात्मा के कूटर्थ 
नित्य होने में श्रात्ेप--श्रात्मा का कूटस्थत्व-समर्थन--जीव के विषय में 
अन्य मत--जीव-परिमभाण--शीव का कस स्व-अ्रचिद्रग बिचार-- 
आरम्म आदि वाद-बिचार--ख्याति-विचार--सत्ख्या तिबाद-- प्र एयाति- 
बाद-- कार्यकारण में भेदामेद का विचार--जड़-वर्ग की सृष्टि का 
प्रयोजन--इन्द्रियों की मौतिकता--इर्द्रियों का परिसाण--कर्मे न्द्रियों का 
मौतिकर्व---मन--शान--पदा थ-विचार-- चार्वोक आदि के मत्त से 
तल्व-विचार--रामानुजाचार्य के मत में तत्त--माध्य-मत से पदाय- 
! विवेचन--माददेश्वर थ्रादि के मत से तत््व-विचार--अ्रं द्रेतमत से तत्त्व- 
विचार--अन्घकार आदि के विषय में मतमेद--वन्ध---प्रामाण्यवाद--- 
मोज््--दर्शन-मेद में बीज--तत्वान्वेषण का उपयोग--तत्त्व-शान से 
मोक्ष-साधन--मारतीय दर्शनकार--दर्शन-वारतम्य-विचार---थ्रा स्तिक- 


( ज ) 


दर्शन-शास््रकारों का उद्देश्य--अ्रद्वेतमत में कर्म की श्रपेक्ञा--यृत्र- 
कार का औतत्व--माष्यकार की प्रवृत्ति-भ्रुतियों का मलायल-बिचार-- 
चार अभथ्--श्रात्मसाक्षात्कार-विवेचन--श्रात्मीक्व का उपणदन-- 
आत्म-प्रत्कक्ष का स्वरूप--पाश-विमोक का स्वरूप--श्रात्मस्वरूप- 
सम्पत्ति--श्रूति का श्र्थ--साम्य का डपपादन--शोकादि-राष्वित्य का 
विचार---अआ्रात्म-विज्ञान श्रादि में क्रम--मोक्ष में कर्म के सम्बन्ध का 
निषेष- शद्भराचार्य के श्रद्वेतदर्शन का श्रौतत्य--अविद्या का पिचार-- 
ईश्वर श्रौर जीब--भ्रध्यास का स्वरूप--जीव श्रौर ईश्वर फे स्वरूप-- 
ब्रह्ष में भ्रुति प्रमाण की गति--बन्ध का स्वरूप--कर्म का उपयोग-- 
साज्षाकार के साधन--- मोक्ष का तात्विक स्वरूप । 


न्याय-दशैन--- [५० ५० ११८--१४४ ] ह॒ 
प्रमाण ग्रादि सोलइ पदार्थों पर विचार--निम्रद-स्थान--मोक्ष, 
अपवर्ग या मुक्ति-इेश्व* और उसकी सत्ता-आगम-प्रमाण से 
ईश्वर-सिद्धि | 


वैशेषिक-दर्शन-- [ ४० १० १४४--१७४ ] 
द्रब्याद के लक्षण--गुण के मेद--दित्वादि-निवृति-अकार--- 
पीलुपाक--पिठरपाक--विभागज-विभाग--ह् न्धका २-बिचार-- धर भा बन 

पिचघार--रब्यों का गुणबोधक चक | 


योश-दर्शन-- [१० ४० १७४--२१४ ] 


अथ! शब्द का विवेचन--योग-विवेचन--योग शर समाधि-- 

झात्मा फी अपरिणामिता--परिणाम-विवषेचन--सुपुर्ति श्रौर योग-- 

सम्पशात समाधि--श्रसम्प्रशात समाधि अविद्या-पिचार--निरोध- 

छक्षणश--निरोध का उपाय--पैराग्य-लक्षण--क्रियायो ग-पिार-- 

श्रष्टाड्योग-विवेचन-- सिद्धि-पतुष्टयय और प्रकृति-फेबल्य--पुदप-कैव ल्य--- 

योगशास्त्र के चार व्यूद | 
सांक्य-दृ्शन-- (१० ० २१६-- २२४ ] 
प्रकृति के स्वरूप का विवेचन--पुणों के स्वमावों का विचार-- 
महत्तत्व-विवेचन--अ दृक्वा र-विचार--सांख्योय. सश्-क्र--भौतिक 
पदार्थ और तत्त--सत्‌ और श्रस्त्‌ की उत्पत्ति का विषेचन--मूल- 

अकृति की भ्िगुयात्मकता--प्रकृति की प्रवृत्ति से पुदघ का सोझ-- 

प्रकृति-पुरुष की परस्परापेज्षिता | 


सीमांता-दृर्शन--- 


वैदाम्त-दृशेत-- 


(८) 
[ ए+ ए० २३६--२६८ ] 
कुमारिलमह के मतानुसार अधिकरण का विवेचन--विधार 
(मीमांसा )-शास्त्र की प्रयोजनीयता का व्यालोचन--प्रमाकर (गुरु) के 
मतानुसार अधिकरण-स्वरूप--वेद के अपीय्षेयत्य का विचार--वेद का 
अनित्यत्व-साधन--जाति-विचार---शब्द का नित्या-नित्यत्व-विचार-- 
प्रामाण्यवाद का विवेचन | 


[ ए० ए० २६६--११५ ] 
श्रह्म की जिशासा तथा अ्रद्मविचार-शासत्र की प्रयोजनीयता-- 
प्रस्थन्तातयं-निर्यायक-मिरूपण--झहम!-श्रनुमप के विषय का 
विवेचम--जैनदर्शन के अतानुसार श्रात्मस्वरूप-विवेचन--भौद्धों के 
मतानुसार आात्मस्वरूप-विषेयन--आत्मस्व रूप-विचार-समन्वय--- 
ब्रक्ष में प्रभाग--अरध्यासवाद-विवेचन--अख्यातिवादी भीमांसक 
(प्रभाकर) के मतातुसार झरष्यास-निरूपण->पौबमतामुतार भ्रष्पात का 
विवेचन--मैयायिकों के सत से अ्रध्यास-निरुूपण--माया और 
अविधा में भेदामेद का विचार--अविद्या में प्रमाण--श्रविश्वा में 
अनुभानन्यमाण--पश्रविद्या में शब्द-प्रमाणं--भ्रविद्या का श्र/भय--- 
अद्दैतमत में तत्व भ्रौर सश्टिकम--उपसंद्ार | 


पारिभाषिकश&द-विवरणिका-- (९० ४० ३१७--१२५ ] 


शभ्रतुक्रमणिफा-- 


[४० धृ* ११६--१४० ] 


॥#20॥0॥ 


भारतीय दर्शन ओर तत्त-ज्ञन 


भारतोय दर्शनों में प्रत्येक की एक विशिष्ट परम्परा है। प्रत्येक द्शन परम 
प्राप्तव्य को प्राप्त करने के लिए एक विशिष्ट मार्ग का निर्देशन करता है । सृक््म दृष्टि से 
समालोचना फरने पर समी दर्शनों का सामझस्य और समस्वय एक परम लक्ष्य की 
ग्राप्ति में ही छिद्र हो जाता है| दूसरे शब्दों में, साधन के मेद दोने पर भी ताध्य की 
एकता के कारण समी दर्शन-शास्त्रों का तात्पर्य एक ही है। और, वह रै--मि रतिशय 
दुःख की निवृत्ति श्रोर निरतिशय सुख की प्राप्ति। इसी को श्रात्यस्तिक हु।ख-निववृत्ति 
श्रौर भ्रात्यन्तिक मुख-प्राप्ति मी कहते हैं । 
दुःख के तीन भेद हँ---भ्राधिमीतिक, भ्राधिदेविक भर श्राध्यात्मिक। इन 
तीनों प्रकार के हु।झ्ों का ऐसा भिश्शेष हो जाना, जिसमें दुःख के लेश की भी 
सम्भावना ने रह जाय, निरत्तिशय दुःख-निदृत्ति का लक्षण है | इस प्रकार सभी तरह फे 
दुखी से छुटफारा पाना ही समस्त दशशनों का परम लट्ष्य है ! 
अब निरतिशय सुख्-प्रात्ति का क्‍या स्वरूप है, इसपर भी थोड़ा विचार फरना 
भाहिए। निरतिशय मुखनप्राप्ति उस शझ्रवस्था का नाम है, जहाँ परम सुख की प्राप्ति 
हो जाने पर फ़िसी प्रकार फे भी सुख की भ्रभिलापा नहीं रद जाय | दूसरे शब्दों में, 
परम सुख के मिल जाने पर प्राप्तव्य कोई यर्त दी नहीं रद जाती है। श्रात्यन्तिफ छुख 
वह्दे है, जिससे पढ़फर दूसरा कोई सुस्त होता ही नहीं है । 
इसी परम लक्ष्य को--चरम-लक्ष्य, परम पुरुषार्थ, मुक्ति, मोक्ष, निर्वाण, कैवल्य 
भादि अनेक विभिन्न शब्दों से श्रमिद्ठित किया गया है, और इसी को मराप्त करने के 
लिए प्रायः सभी दर्शनकारों ने प्रथकू-पथक्‌ श्रपनी दृष्टि के श्रत॒सार सुगम मांगे 
बतावे हैं | जीवमान्र--मनुष्य से पशु, पक्षी, कीट, पतेंग तक--उभी में यह सहज 
वासना रहती है कि उप्र प्रकार के दुश्खों से छुटकारा पा जाऊँ। यह अमिलापा 
प्रायिमात्र के हृदय में करिसी-न-किसी रूप में श्रवश्य विद्यमाम रहती है, इसीलिए 
प्रयेफ आणी अपने शान और क्रिया आदि के द्वारा सर्वाधिक सुख की प्राप्ति तथा 
सभी प्रकार के छुःखों से निदत्ति की वेश करता रहता है, और इस प्रयल का फल 
प्राप्त दो जाने पर भी किसी-न-किसी प्रकार अ्धिक-से-अधिक सुख पाने के लिए उसकी 
चाह बनी ही रहती है। इतना ही नहीं, बल्कि तृष्णा और भी बलवती होती जाती है | 
यह वैययिक सुख-साधम हमारा परम लक्ष्य नहीं, त्युत तृष्णा की उत्पत्ति का कारेय है। 
इससे इतना स्पष्ट है कि जबतक इमारे मन में चाह या तृष्णा बनी हुई है, 
पबतेक हमारा श्रमाव समा नहीं हुआ दे। परम सुख की आप्ति के श्रमन्‍्तर किसी 
प्रकार की चाद था तृष्णा को उससि होती दी नहीं है। परमार्थ का अर्थ दी यह है कि 
उस वस्तु की प्राप्ति हो जाय, जिसके पा छुकने पर पुनः किसी और वस्तु की प्राप्ति की 


शा चड़्दशन-रहस्य 


चाह न रद्द जाय, और मे कोई ऐसी वस्तु दी बच जाय, जिसके लिए इच्छा उस्नन दो 
इसी को निरतिशय सुख या निरविशय दुःख की निवृत्ति कइते हैं 

अब यहाँ प्रश्व उपस्थित होता ह---इस श्ात्यन्तिक सुख का छान किस प्रका 
होता है, संछार में देखा जाता है कि शब्द, स्पर्श, रूप, रस, सन्ध श्रादि वैंप्मिन 
मुख की पराकराप्टा ही कहीं नहीं दे | इतना दी नहीं, यह भी समझना कठिन है वि 
इनमें से कौन-छा सुख श्रेष्ठ हे भ्ौर कौन-सा निकृष्ट + मुख-विशेष की उत्तमधा य। 
तुच्छता का शान मोक्ता के ग्रधीन दै। मोक्ता श्रनन्‍्त हैं श्र उनकी दृष्टियोँ भी श्रमन्‍्त | 
कोई सुख किसे। की श्रच्छा लगता है, किसी को ब॒ुरा। इस अकार, लौकिक मु्तों के 
विषय में कुछ निश्चय फरना फठिन है, तो पारलौकिक सुखों के प्रिषय में भी कुछ 
कहना दुष्कर है। 

दुःज्तनिवृत्ति फे सम्बन्ध में मी ठीक यही कठिनाई है । दुःखन्‍निवृत्ति दो प्रफार फी 
हो सकती है--एक, वर्तमान दुःख की मिदृत्ति; दूसरी, भावी दुःख की नियूत्ति। इ0में 
वत्तेमान दु।ख-निवृत्ति की श्रपे्ञा भावी दुःख-मिवृत्ति दी श्रन्‍्ची मानी जाती है। कारण, 
यक्तमान दुख की श्रपेज्ञा भावी दुःख ही प्रतल होता है। इसीलिए, भगवान्‌ 
परतक्षलि ने भी कद्दा है--'हेय॑ गुःखमनागतप्तू ? श्रर्थात्‌, भावी दु।स त्याब्य है । 
ताथय यह है फि श्रतीत दुःख तो भोग से नियुत्त हो झुका है, पर्तमान दुश्ख भी 
भुक्त हो रह है, श्र्थात्‌ भुक्तप्राय है। अतएव, श्रभागत दुशश्ष फी निदृत्ति के लिए 
यन्न करना ही उपयुक्त समझा जाता है | 

लेकिन, अनागठ दुःख फी नियृत्ति के लिए चिस्ता दी क्‍यों! वह ती श्रभी 
उस दी नहीं हुआ । अनतन्न शत्ु के बच के लिए कोई भी बुद्िमान, व्यक्ति चेष्ठा 
नहीं करता | इसका उत्तर यइ है कि श्रभागत दुःख यथति वत्तमान नहीं है, तथापि 
उसका कारण तो वर्समान ही है, अतः उसके नाश के लिए प्रयक्ष करना समुचित ही है 
इसलिए कि कारणलाश से कार्य उत्पन्न ने दो। यहाँ कार्ण-नाश से कांब॑-रूप 
दुःख फा उत्स न होना ( दुःख-निदूत्ति ) दी अभीए है । 


निरतिशय छुख था दु!ख फी मिशृत्ति में कारण क्या है! 

यहाँ एक अश्न उठता है कि निरतिशय सुख या दुः्ख की निदृत्ति का शान 
नहीं होता, चो उसके मानने की शवश्यकता ही क्‍या है $ कारण, जिस वह्तु की उत्ता 
रहती है, बद कभी किसी को अवश्य उपलब्ध होती है, भौर मिरतिशय सुख या हुःख- 
निवृत्ति की उपलब्धि किसी को कभी नहीं होती, इसलिए उसको न मानना ही समुचित्त 
प्रतीत शेता है। यदि कहें कि अदृष्ट पारलौकिक सुख मनिरतिशय द्वोता हे, पद मी 
मुक्त नहीं है, कारश यह कि लोक में जितने भकार के सुश्च देखे जाते हैं, सब 
सातिशय* ही हैं, इस साइचये से अद्ष्ट सुख भी सातिशय दी होगा, इस अनुमान से भी 
यही घिद्व होता है कि निरतिशय सुख या दुःख-मिद्त्ति कोई पदार्थ नहीं हैं। 

इसका समाधान यह दे कि जिस अनुपलब्धि के चल से निरतिशय सुख 


३, शिससे बढ़कर भी कोई शुर है |-+लेक 


भारतीय दर्शन थौर तत्त्व-शाग ड् 


या दुःख-मनिवृत्ति का अपलाप करते हैं, उसकी अनुफ्लन्धि कतिपथ व्यक्ति को ही दे, 
या व्यक्ति मात्र को ? पहला पक्त तो कह नहीं सकते ; क्योंकि बहुत-छी ऐसी वस्तुएँ हैं, 
जिनकी सत्ता संसार में हे, और वे कुछ व्यक्तियों को उपलब्ध नहीं है । दूसरा पक्ष भी 
युक्त नहीं होता, कारण यद्द है कि व्यक्ति मात्र को वे उपलब्ध नहीं हैं, यह्द कैसे 
शात्त हुआ ! क्योंकि, सबके शान या श्रशान का निश्चय एक मनुष्य के लिए श्रसम्भव है। 
इस अवस्था में ऐसा कोई मी नहीं कद सकता कि मिरतिशय सुख या हुःख-निद्ृत्ति का 
शान किसी को महीं है। 

दूसरी बात यह है कि प्रत्येक प्राणी उुपसे बढ़कर भुखी होना चाहता है। 
यदि सबसे परदरूर कोई सुख या उधका आश्रय मे हो, तो उसकी इच्छा निर्विपयक 
हो आयगी, जो भ्रमुभव-विरुद्ध है। यह मानी -हुई बात है कि श्रसद्‌ बत्तु की इच्छा 
नहीं होती; श्रौर सम्रसे बढ़कर सुख को इच्छा होती है, इसव स्पष्ट प्रवीत होता है कि 
उस मुख की मी सत्ता है, मिसते बढ़कर दूसरा कोई मुख्र महीं है। यही प्रात 
दःख-मिदृत्ति में भी है। 

ऊपर जो कुछ इम कह श्राये हैं, उसका श्रमिप्राय यह दे कि प्रत्येक मनुष्य 
श्रपने प्रात तुख की भ्रपेज्ञा श्रधिक सुख की अमिलाचा करता है, और प्राप्त हुःख- 
नियूत्ति की श्रपेष्षा भ्रधिक दुःख-मिद्ृत्ति चाहता है, यही स्वामाविक स्थिति है । मोक्ष या 
भपवर्ग उसी श्रथस्था को कहते” हैं, जिसे प्रात कर लेने पर मनुष्य के लिए. कोई 
श्रभिलपणीय था प्राप्तव्य बस्ठ नहीं रह जाती, जिसके लिए उसकी इच्छा था प्रयन्ञ हो । 
इसी श्रवस्था फो सु या दुःख-निवृत्ति की पराकाषा कहते हैँ। शभ्रुतियों ने विभिन्न 
प्रकार से इसी श्रवस्थाविशेष का वर्णन किया है। जैसे->'शोडश्नुते सर्वात कामान!; 
“घोड्मय गतो भवत्िी, असृतत्वश्च गच्॑छति।? यह अ्रम्ृतत्व या श्रभयत्व' परम मोक्ष फी 
खवरथा है श्रीर मिरतिशय दुःख“निवृत्ति से दी मनुष्य ग्रभय दोता। है! यहाँ 'सर्वान्‌ 
कामान्‌ भ्रएतुते! गे निरतिशय सुख-आाधति और अभय गतो मवति), अ्मृतत्वश्व गन्छ॒ति! से 
निरतिशय दुःख-निवृत्ति दी सूचित द्वोती है । 

भावी हुःख की श्राशक्भा से चित्त में जो विकलवा उत्पन्न होती है, उसी का 
नाम है भय । छु!ख का लेशमात्र रहने से भी भय की सम्भावना बनी रहती है, इसलिए 
सव॑था दु।ख से रहित होना निरतिशय दुःख-मनिवृत्ति की श्रवस्था' में ही सम्भव है। 
जन्म-मरण से उत्पन्न होनेवाला दुःख तो सबसे भयझूर दुःख है, और इस जन्म-मरण के 
चक्रर से छूटमा ही दुःख से आत्यम्तिक रूप में छूटना दे। इसीलिए, भ्रुतियाँ मोक्ष का 
वर्सन करते समय कहती हैं--'न से मूयोडमिजायते?, 'सोड्मृतत्वाय कपल्ते [? 

एक ब्रात भौर विचारणीय है--यदि निरतिशय सुख की प्राप्ति और निरतिशय 
दुःख की निदृत्ति में प्राणियों की स्वाभाविक प्रवृत्ति ही, त्तन तो आणिमान्न को भुमुन् 
होना चाहिए] परन्तु, संसार मे ऐसा देखा नहीं जाता। बिरले ही पुरुष मुमुक्षु 
दोते हैं। इसका समाधान यह है कि जिसे निरतिशय सुखआधसि ओऔर निरतिशय 
दुशख-निवृत्ति-स्वरूप मोक्ष का शान ही नहीं है, उसकी प्रवृत्ति मोक्ष में कैमे हो सकती है ! 
क्योंकि, ज्ञात मुख के लिए द्वी भ्रवृत्ति होना शर्वतन्त्रसिद्व है। कुम्द्रार को जबतक 


४ पड्दशन-रहर्य 


मिट्टी, चाक, दण्ड आदि साधनों का ज्ञान न हो, तबतक घड़ा बनाने में उसकी मपबृत्ति 
नहीं हो सकती है। इतना हो नहीं, साधन के ज्ञान होने पर भी साधन की अ्रमिश्चितता में 
प्रवृत्ति नहीं होती |: इस प्रकार का निश्रयात्मक ज्ञान, कि इमारा परम य्राप्तब्य लक्ष्य 
मोक्ष है, दजारों में दो-चार को ही होता हे, और इस अकार के ज्ञान न होने के कारण ही 
बहुत कम मुमुज्षु होते हैं। मोक्ष की इच्छा तो दूर की बात है, पारलौकिक सु की 
इच्छा ही कितनों को होती है १ 
_छुख, दुःख आदि की दृष्टि से मनुष्य तीन प्रकार के होते ईं--एक बे हैं, जो श्रपनी 
स्थिति फे श्रनुसार सुख के सब्र साथनों को प्राप्त किये हुए हैं। दूसरे वे हैं, जिन्हें सुख के 
सब साधन ग्राप्त नहीं हैं, किन्तु प्राप्त कर सकते हैं। तीसरे वे हैं, जिन्हें सुख-ताथम 
प्रात्त करने की योग्यता तो है, परन्तु नहीं प्रास कर सकते। प्रथम कक्षा के लोगों में, 
जिन्हें, सत्र सुख-साधम प्राप्त हैं, प्रतिशत दो या एक दी द्वोंगे, जिनकी प्रवृत्ति, 
पूर्वानित मुक्त कर्म के उदय होने से, परमार्थ की ओर होती है। परन्त, अधिकांश 
व्यक्ति प्रायः सुख-साधनों में ही लिप्त होकर अन्घे हो जाते हैं, श्र उनकी दृष्टि परलोक- 
साधनों की शोर कथमपि नहीं जाती। द्वितीय कछावालों में कुछ श्रधिक लोगों की 
परलोफ की ओर प्रवृत्ति होती है। कारण यह है कि जम्रतक दृए सुख प्राप्त करने में 
समय होकर भी उसे प्राप्त नहीं कर पाते, तबतक थआाशा में बेचे रहने और प्रयक्ष करने पर 
भी यदि मुख्ध नहीं मिलता, तो अ्रगत्या पारलीफिक सुख की शोर कुछ प्रश्नसि होने 
लगती है। परन्तु, ऐटिक मुख की भ्राशा उनको नहीं छोड़ती, इसलिए इस कक्षा के भी 
अधिकांश लोग ऐहिक सुख के नप्राप्त होने पर भी शाशा में फंसे रक्ने फे फारण 
परलोक फी श्रोर ध्यान नहीं देते ) तीसरी फक्षा के लोग उससे कुछ प्रधिक परलोक 
फे लिए. भी ध्यान देते हैं, कारण यह है कि उनके लिए ऐशिफ सुस्त प्रापतब्य 
नें पर भी थे उसे प्राप्त नहीं कर सकते, इसलिए उनकी श्राशा भी हुर्घल 
शो जाती है। 
जशिस प्रकार भुना हुआ बीम अ्रंकुरोलादन में समय नहीं द्ोता, उसी प्रफार 
जु्बंल आशा भी भावी गुख के अनुसस्धान को उस नहीं कर सकती है। परन्तु, 
इतना दोनें पर भी बहुत कम आदमी परलोक फे लिए चेष्टा करते हैं। फारण, 
जबतक ऐदिक सुस्त फे लिए श्राशा का सेश मी बना हुआ है, तमतफ पारलौकिक 
मुख के लिए प्रयत्न श्रराम्मव-्सा द्वोता दै। श्राशा-पिशाची से अध्त दोने फे कारण ऐ 
जब इस पारलौफिफ सुस्त फे लिए प्यान नहीं दे सकते, तंथ मोज्ञ फे लिए यस्‍्न 
करने को बात दी कहाँ उठती है। इस भ्रकार फे अनेक मोइक विषयों फी श्रमिन्ापा, 
झौर ग्राशा-पिशाची के रइते मी कुछ लोगों की मोज् की शोर जो प्रवृत्ति दोती ऐ, 
उसमें देवर की कृपा दी यमकमी चादिए। भुतति कइती दे--यमेयैप दृणुते पेन शम्पः ॥! 
झर्पातू, गिएफ्नो परमात्मा चाहता है, उसी की परमार्थ में धवृत्ति दोगी है । 
मो का स्वरूप हे 
झप मोक्त का य्रातविक स्वरूप फया हैं, इसपर विचार दहोगा। 
ऊपर हो प्रकार का सो कष्ठा गया है--भ्रात्यम्तिषर सुस्त प्रदृत्ति श्ौर ध्रात्यस्तिक 


आरतीय दशन और तप्व-जान ज्‌ 


दुःख-निवृत्ति। यहाँ प्रश्न होता है कि क्‍या ये दोनो सम्मिलित मोज्ष हैं, अथवा मिन्न ? 
केवल एक मानने में भी प्रश्न होता है कि क्‍या केवल आत्यन्तिक सुथ्-प्राप्ति ही 
मोक्ष है, या केक्‍ल आत्यन्तिक दुःख-निवृसि ही? उत्तर में केबल श्रात्यन्तिक 
सुख को ही मोक्ष नहीं कह सकते, कारण मगह है कि आत्यन्तिक सुख रहने पर भी 
यदि आ्रात्यन्तिक दुःख-निर्दत्ति न हुई, थो दुःख के लेश रहने से वह सुख आत्यन्तिक 
नहीं कहां जा सकता। कारण, सब्र प्रकार के दुःखों के लेश से भी श्रर्सस्प्रष्ट जो 
सुख है, उसी को आत्यन्तिक या निरतिशय कहा जाता है। किसी प्रकार के दुःख 
का लेश रहने पर वह सातिशय द्वो जाता है |: इसलिए, किसी प्रकार भी वह निरतिशय 
यथा आध्यग्तिक नहीं फहा जा सफता। यदि यह कहें कि इतर सत्र सुझों की अपेक्षा 
अधिक होने के कारण, लेशतः दुःख रद्दने पर मी, वह निरतिशय यहां जा सकता है; 
क्योंकि लेशतः दुःख निरतिशय सुख के स्वरूप में कुछ न्यूनता-सम्भादन नहीं फर 
सकता, किन्तु सुख के अ्सुभव में दी कुछ स्यूनता ला सकता है। इस प्रकार, लेशतः 
दु/ख रहने पर भी सर्वाधिक निरतिशय मुख को मोक्ष माना जाय, तो किसी प्रकार 
केवल सुक्ष को मोक्ष फट सकते हैं। परन्तु, बह मोज्त शब्द का स्वारसिक ' श्रथ नहीं हो 
सकता | मोक्ष शब्द का स्वारसिक श्र है--मुक्तता, श्र्यात्‌ सभ प्रकार के दु।खों से 
छूटना । श्रौर, जहाँ दुःख का लेश-मात्र मी है, वहाँ मुक्ति कहाँ ! लेशतः दुःख विश्वमान 
रहने पर भी प्रगाढ सुख के श्रतुमब-काल में उसकी प्रतीति नहीं होने से वह श्र विद्यमान-ता 
रहता है, इसलिए बह श्रात्यन्तिक सुख या मोक्ष कहा जा' सकता है। यदि ऐसा कहें, 
तो किसी प्रकार हो सकता है, वह भी उन्हीं के मत में सम्मव है, जो शआात्मा में परस्पर 
भेद मानते हैं, और जो आत्मा फो एक मानते हैं, उनके मत में महीं | 
कारण यद्द है कि आ्रात्मेक्यवादी के मत में अतीयमान भेद को श्रौपाधिक मामना 
आवश्यक द्वोता है, अन्यथा श्रद्देत-सिदान्त मंग हो जायगा और भोज्षावस्था में 
झौपाधिक भेद के भी बिलय होने से एक अखण्ड पूर्ण स्वतन्त्र स्वनियन्ता परमेश्वर ही 
नित्य रद णाता है। इस अ्रवसस्‍्था में आत्यम्तिक दुःख“निवृत्ति स्वयं हो जाती है, 
अंतण्य फेवल निरतिशय सुख्त-प्राप्ति ही मोज्ञ इनके सत में नहों बनता। दूसरे शब्दों भें, 
फेवल सुख-स्वरूप को भीक्ष माननेवाले को चित्‌ और जड़ में भी भेद अवश्य मानना होगा; 
क्योंकि श्रभेद मानने में जरू का आरोपित होना शनिवार हो जायगा। और, 
यदि मोक्षावस्था में आरोपित वस्तु का भान नहीं द्ोता, तो सुख भी सोक्षावध्या भे 
उत्पन्न नहीं ही सकता; क्‍योंकि वह भी अवेतन होने से आरोपित ही होगा। इससे 
यद्द सिद्ध हुआ कि आत्मा शौर अनात्मा तथा परस्पर आत्मा में भी जो भेद मानते हैं, 
उन्हीं के मत में केवल आत्यन्तिक सुख कथमपि मोक्ष हो सकता है, श्रौर जो इनमें 
भेद नहीं मानते, उनके मत में केवल सुख भोज्ष नहीं हो सफता 
यहाँ कुछ और विस्तार से विचार करना चाहिए कि क्‍यों निरतिशय सुख-प्रात्त 
और निरतिशय दुःख-निद्त्ति को सम्मिलित रूप में मोज्ञ कद्दते हैं ! यूर्ण स्वतन्त्रता का 


१, स्थार्थ-यीगिक | 
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ही नाम आत्यन्तिक दुशख-निवृत्ति है; क्‍योंकि परतन्त्रता ही दुःख का बीज है थर 
पूर्ण स्वतन्धता तो केवल परमात्मा को ही है | मुक्त पुरुषों को परमात्मा से पिन्न माना 
जाय, तो भी ईश्वर के परतन्त्र उन्हें मानना ही होगा, और यदि सत्र म॒कास्माओ्रों को 
रेश्वर से भिन्न दोने पर भी स्थतन्त्र मान लिया जाय, तो जमत्‌ का व्यापार चल कैसे 
सकेगा ! क्‍योंकि, पूर्ण स्वतन्त्रता की श्रवस्था में दो में भी मतभेद देखा जाता है, तो 
बहुतो की स्वतन्धना मे फिर फहना ही क्या है| फ़िर भी, जगत्‌ का व्यापार सुब्यवस्थित 
रूप से नियमतः चल रहा है; भ्रस्तु | यह एकतन्त्र ही है, श्रनेकतन्त्र नहीं। इस 
दृष्टि से मुक्तास्मा को भी ईश्वर के परतन्त्र ही भानमा होगा, और परतन्त्रता में झात्यन्तिक 
हुःख+निवृत्ति की सम्भावना ही नहीं हो उफती, इसलिए एकात्मवाद; श्रर्थात्‌ श्रात्मा 
और परमात्मा में श्रमेद फा सिद्धान्त मानना ही द्ोगा। एकात्मबाद मानने से 
मक्तात्मा पूर्ण स्वतन्त्र ईश्वर-स्परूप द्वी हो जाता है। इस स्थिति में, आत्यन्तिक दुःख-निदृत्ति 
मोक्षावस्था में स्वयं छिद्र हो जाती है। परन्तु, मोक्षावर्था में श्रात्यस्तिफ सुख-प्राप्त 
तभी सम्भव है, जब शआ्रात्मा और अनात्मा में भेद मानें; क्योंकि शरीर और विषयों के 
सम्पन्ध से दी सुख उत्पन्न द्ोता है। शब्द, स्पर्श आदि विषय झ्रौर यह शरीर 
भी तो जड़ ही है। मोक्षावस्था में सुखोत्तादन के लिए शरीर और विपयों का श्रस्तित्व 
मानना ही होगा, श्रीर उसको सत्य ही मानना होगा, कारण यह कि श्रारोपित मानने से 
मोज्ञावस्था में सुख का भान नहीं हो सफता । 
इससे यह छिद्व होता है कि जब शात्मा और अनात्मा, श्र्थात्‌ चित्‌ और जड़ में 
भेद है और झात्मा-परमात्मा में अमेद, तमी श्रात्यन्तिक दुःख-मिवृत्ति श्रौर 
श्त्यन्तिक मुख-्याति, धम्मिलित मोज्ञावस्था में, दो सकती है और यह प्रत्यमिज्ञा- 
/ब्ादियों फे ही सत में सम्मव है | 
मोज्षावस्था का प्रतिपादन फरनेवाली श्रुति कहती है--“श्रशरीरें वावसन्त न 
प्रियाउप्रिये स्पृशत/ ( छान्‍्दोग्य० ८१२११ ), श्र्थाव्‌ मोज्ञावस्था में प्रिय और श्रप्रिय, 
झर्थात्‌ सुख या ढु!ख का स्पर्श नहीं होता । दूसरे शब्दों में, जिस श्रवस्‍्था में सुख या 
दुःख का लेश भी नहीं रहता, उसी को कैबल्प् या मोक्ष कहते हैं |. इस अ्रवश्या में 
अप्रिय स्पर्श के समान ही प्रिय, श्रर्थात्‌ सुखानमव का भी श्रुति निषेध फरती है। इससे 
स्पष्ट प्रतीत द्ोता है कि फेषल आत्यम्तिक सुख-भरात्ति या सम्मिलित आत्यन्तिक 
बुशल-मिवृ्सि और श्रात्यस्तिक सुख-प्राप्ति--इनमें कोई भी मोक्षाइस्था में भ्रुति-सम्मत 
नहीं है। किन्ठु, केबल आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति दी मोक्षावस्था में भुति-सम्मत है । 
मोज्ावस्था में सुख-दुःख दोनों में से किसी का भी लेश नहीं रहता, यद्दी श्रुति का 
ताथये है। श्र प्रश्न यह उठता है कि क्‍या आत्मा परापाण के सहश जह़ है, 
जिसे सुल्च-दुःल का स्पशें अर्थात्‌ अनुमव नहीं होता ! अथवा, क्या मुक्तात्मा स्वभावतः 
आमोक्ता, असंग और निलेंप दे! आत्मा को पापाण की तरद अवेतन मान लेना 
अजशान है। जिसमें दुःख की सम्मावना हो, फिर भी दुःख से मुक्त हो, वही मुक्तात्मा है। 
इसलिए, पापाण की तर जोब को अवेतन मानना युक्त नहीं है | 
इम जीवात्मा को पापाण की तरदइ सर्वदा अचेतन नहीं मानते, किन्तु 
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भोज्ञावस्था से पहले जीवात्मा चेतन रहता है, और मोक्वावस्था में ही वद्द जड 
हो जाता है। कारण यह दै कि शान का ही माम चैतन्य है, इसलिए शानी को वेतन 
फहा जाता है) बद्घावस्था में जीत को ज्ञान रहता है, इसलिए सुख-दुः्स का अनुभव 
चहाँ होता है, और मक्तावस्था में ज्ञान-गुय का ही सर्वया लोप हो जाता है, इसलिए 
सुख-हुःख का अ्रनुभत्॒ भी नहीं हो सकता । यथपि इस प्रकार, भोज्ञावस्था में केवल 
आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति भी सिद्ध हो जाती है, तथापि इस प्रकार की मीक्ञावध्था को 
अति नहीं मानती; क्योंकि मोझ्षावस्था में सर्वात्मेक्यदष्टि को श्रृति मानती है--यभत्वस्य 
वर्बवभात्मैदाभूत्‌ तत्झेन के पश्येत्‌ केन के विजानीयात? ( छु०ण आर २४४ )। इसका 
ताप्परय यह है. कि जहाँ सब कुछ आत्मा ही हो जाता है, वहाँ किससे किसको देखें, 
किठ्से किसको जानें) यह भ्रृत्ति मोज्षावस्था में दर्शन और शानादि का श्रभाव-भोधन 
करती है; परन्तु जढ़ होने के कारण नहीं, किन्त 'सर्वमात्मैदाभूत्‌ सम्र कुछ श्रात्मा 
ही हो जाता है, इसलिए दश्शनादि फे साधन न रहने के कारण यह सर्वात्मिवयदर्ि 
अयुक्त शानादि के ही श्रभाव का वोधन करती है | 

यहाँ एक रहस्य और समम्सना चाहिए, झि जब सर्वात्मेक्यदष्टि पराक्षाप्ठा को 
प्राप्त कर जाती है, तब द्रश् और' हए्य का भाव नहीं होता। वहाँ इष्टि 
स्वरूपत: विश्रमान रहने पर भी दृष्टि शब्द से व्यवद्धार करने योग्य नहीं रह जाती । 
इसलिए, भरुति में 'सव॑मात्मैवाभूत्‌? यहाँ अभूत्‌?र इस सार्थक 'थू! घात का 
प्रयोग हुआ। आात्मैव दृश्यतेग, ऐसा नहीं कहा गया। इससे यह निष्कर्ष 
निकलता है कि श्रात्मा को स्वाभाविक अ्रभोक्ता स्वीकार करने पर ही मोक्ष में 
आत्यन्तिक धुःस-निरत्ि सिद्र होती है, पापायादि की तरह जड़ मानने से नहीं। 
एक बात श्ौर है. कि यदि हम श्रात्मा को स्वामात्रिक अ्भोक्ता मान लेते हैं, तो उसका 
मेद या श्रमेद स्वीकार करने में कोई भी विरोध नहीं होता, और छुज-हुस के लेश 
नहीं रहने से श्रात्यन्तिक दुःख-निदृत्ति भी मोल में सिद्ध दो जाती है । 

इस अकार मोक्ष के सामान्य स्वरूप का वर्णन किया गया, और मत्येक 
दशनकार ने शपने-अपने श्रभिमत प्रमायों फे आधार पर मोक्ष के स्वरूप में जो भेद 
माना है, उसका विवेचन उनके दर्शनों के सिद्धान्त-निद्शन के सप्रय क्रिया जायग्रा ! 
भोच का साधन 

श्रत्न मोज्षावस्था की प्राप्ति का साधन क्‍या है, इसके बारे में कुछ विचार 
करना चाहिए.। मोक्ष के साधन की जिशासा दोने पर मोक्ष के स्वरूप-गान को श्रपेज्षा 
होती है। उक्त मोक्ष के स्वरूपों में दुःख-निवृत्ति को ही सर्वारभिमत माना गया है, ओर 
दुःख-निदृति के सामान्यतः दो प्रकार माने गये है। जैसे, शारीरिक या सानसिक 
रोगों का चिकित्सक दुःख के असझ्य होने पर मादक श्रीपधियों के द्वारा दुःख-संवेदन को 
रोक देता है और जो चतुर चिकित्सक है, वह हुःख के कारणों को समककर उन 
कारणों को ही निर्मूल करने की चेश्ट करता हे।' इन दोनों उपायों में दूसशा ही उचम 
सममा जाता है; क्योंकि पहले उपाय से छुश्स-संवेदन झुक जाने पर भी उसका मूल 
विद्यमान द्ोने के कारण पुनः हुश्ख होने की सम्भावना बनी रहती है । इसलिए, दुःख के 
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मूल कारण का परिंदार करना ही दुःख-निवृत्ति का सर्वोत्तम उपाय है। मूल कारण फ्रे 
परिहार के लिए. उसका स्वरूप-श्ञान आवश्यक द्वोता है। लोक में श्रनेक प्रकार के 
दुःख देखे जाते हैं, उन सबका परिहार मुमुक्षुओं का कर्तव्य है। कारण, एक छोटे-से- 
छोटे दुःख के रहने पर आत्यन्तिक दुःख-निर्वात्ति नहीं हो सकती। यह प्रकट है कि 
अ्प्रिय वस्तु के संसर्ग से दुःख द्ोता है, परन्तु एक अप्रिय यस्तु का परिद्वार करने पर 
दूसरी अग्रिय बस्तु आ जाती है, और परिणाम यद होता है कि अप्रिय वस्तुओं का 
एक ताँता-सा लगा रहता है। इन सबका परिह्वार करना कठिन होने पर भी 
श्रत्यावश्यक है । 

एक भौर भी विचारणीय बात है कि एक फिसी प्रकार के दुःख का यही मूल 
कारण है, यह निश्चय करमा कठिन ही नहीं, बल्कि श्रसम्भव है। इस हिथिति में 
नाना प्रकार के हुःखों फ़ा यही मूल कारण है, यह निश्चय करना तो और भी कठिन 
हो जाता है । जो वस्तु एक ब्यक्ति फे लिए दुःख का साधन है, यही दूसरे व्यक्ति के लिए. 
खुल का साधन हो जाती है। और, जो वस्तु एक समय में किसी व्यक्ति के लिए. 
दु/ख का साधन है, वही वस्तु उसी व्यक्ति के लिए कालान्तर या देशान्तर में सुख फा 
सांधन हो जाती है ड 

इस परिस्थिति में, भिन्न-भिन्न अनेफ प्रफार के दुःों का यही मूल कारण है, 
ऐसा विचार अहुत्त सूक्ष्म दृष्टि से दी करना होगा। ऊपर कह आये हैं कि शब्द, स्पश, 
रूप, रठ, गन्धवाल्ली जितनी भौतिक पस्तुएँ. संसार में उपलब्ध द्वोती हैं, उनका 
इन्द्रियों के साथ सम्बन्ध होने पर ह्वी सुख या दुःख का श्रतुमव होता है। उनमें कुछ 
धस्तुएँ सुख को और कुछ दुःख को उत्पन्न करती हैं। यहाँ यह प्रश्न सहज ही उठता है 
कि सुछ-दुःख की उत्पादक जो वस्तुएँ हैं, उनका कारण क्या है! और, उस कारण का 
भी कौन कारण है ! इस प्रकार मूल कारण की खोज करने पर सुखोत्पादक और 
दु।खोत्पादक घस्तश्नों के मूल कारण भिन्न-भिन्न प्रतीत हों, तब तो वरतुओों का 
मुखोत्पादकत्व. या ढुःखोत्पादकत्व-स्वरूप मूल कारण का ही स्वरूप है, ऐसा स्वीकार 
करना होगा । यदि सुखोत्यादक श्रीर दुःखोत्पादक वस्तुओं का मूल कारण एक ही होगा, 
तथ तो मुख-दुःखोत्पादकत्य-स्वरूप मूल कारण का स्वरूप नहीं है, यह मानना द्वोगा; 
क्योंकि एक कारण से विरुद्ध दो तत्वों की उत्पत्ति कासण-स्वमाय के विदद हे । यदि 
सुख-दुःखोत्पादकत्द मूल कारण में नहीं माना जाय, तो इस रसिपिति में यह मानना 
होगा कि मूल कारण से कार्योत्पादन-परम्परा के मध्य में ही किसी बस्तु में किसी 
निर्मित से सुखोत्पादकत्थ और दुःसोत्पादकत्व-स्वरूप उत्न्न हो जाता 'है। अतएव, 
संसार में भूत-भौतिक निशिल पदार्थों के मूल कारण के अन्वेषण में मुमुछुजनों की 
स्वाभाविक प्रवृत्ति द्वोती है| 

इस जगत्‌ में जितने भूत-मौतिक पदार्थ देखे जाते हैं, उनमें ये वस्तुएँ सुख* 
साधन हैं, भर ये दुःख-साधन, इस प्रकार उन्हें दो भागों में विभक्त नहों कर सकते। 
फारण यद्द है कि सुखोत्यादकत्थ और दुःखोत्पादकत्व ये वस्तु के दी अधीन नहीं ईैं, 
श्र्धात्‌ खुख भर दुःख चस्तु के दी घ॒र्म नहीं हैं, किम्तु ये भोक्ता पुरुष के भी श्रघीन 
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होते हैं। उदाइरण के लिए, कामिनी और कनक सुख-साधनों में सबसे उत्तम माने 
जाते हैं; परन्तु वे ही वीतरागों के लिए सुखकारक नहीं होते, अत्युत उद्देगकारक ही 
हो जाते हैं। कद्दा गया है-- 
ववस्तुतस्तदनिर्देश्यं नहि वस्तु ब्यवस्थितम्‌ | 
दि कामिनोकनकेस्योअपिे न झुर्ख शाम्तवेतसाम ॥! 

तात्पय यह हे कि यह वस्त सुखकारक है और यह दुःखकारक, इस प्रकार का निर्देश 
नहीं कर सकते; क्योंकि कोई भी वस्तु व्यवस्थित नहीं है । बीतरागों को कामिनी और 
कनक से सुख नहीं मिलता । इसलिए, भीक्ता पुरुष में भी सुखोत्पादक और हुःखोत्पादक 
घममे विशेष रूप से मानना ही द्ोगा। अब यहाँ यह प्रश्न उठता है कि पृष्प का जो 
सुख-दुःखोतादक धर्मविशेप माना जाता है, वह अनादिकाल से ही पुरुष में रहता दै या 
बीच में कियी निमित्त से उत्पन्न हो जाता है ! इस बात का मिर्यंय करने के लिए. जड़े 
वस्तुओं के मूल कारण का अन्वेषण करना आवश्यक है, उसी प्रकार श्रपने मूल 
कारण का भी पता लगाना श्रावश्यक हो जाता है। 


तख-पिचार 

उक्त जड़ या चेतन वस्तु का जो मूल स्वरूप है, उसी का तत्व? शब्द से व्यवहार 
शासत्रकारों मे किया है। 'तस्थ भावस्तत्वम? इस व्युतत्ति से जढ़ और चेतन पदार्थों का 
जो भूल स्वरूप है, थद्दी 'तत््! फहलाता है। जिसका ज्ञान मोक्ष-प्राप्ति में उपयोगी हो, 
उसको भी श्राचायों ने 'तश्व” माना है। जड़ और चेतन के मूल स्वरूप का शान 
मोक्ष-प्राप्ति में उपयोगी माना गया है, श्रतए्व जढ़ और चेतन का मूल स्वरूप ही तत्त्व 
शब्द का यात्तविक श्र्थ होता है। इस प्रकार, सामान्यतः दो तत्त्व सिद्ध होते हैं->एक, 
जड़ पदार्थों का मूल कारण शौर दूसरा, चेतन पदार्थों का मूल कारण | 

अब श्रुति-सम्मत कौन-कौन तत्व हैं, इसका विचार किया जायगा--यथ्यपि 
श्रुति-सम्मत तत्वों के विषय में शास्रकारों का विवाद नहीं है, तथापि अत्येक दशनकार ने 
आपने-झपने शान के अनुसार भिन्न-भिन्न प्रकार से तत्वों का बशंन किया है। तत्व- 
जिशासा का प्रकार यह है कि स्थूल कार्य देखकर सूश्म कारण के लिए जिज्ञाता 
होती है, इसी प्रकार विशेष भूत से उसके कारण-सामान्य और मूत्त कार्य से 
अमूर्स कारण की मिशासा होंती दे । इस प्रकार, कार्य देखकर कारण-बिपयक निशासा 
स्वभावतः हुआ करती है। कारण के शान द्वोने पर मूल कारण का श्रस्वेषण 
मुलम द्वो जाता है। इसी अमिप्राथ से, परमात्मा से शरीरादि सकल स्थूल अ्रपंचपर्यन्त 
कार्य-कारण-भाव के शञापन के लिए, संष्टि-क्रम का वर्सन आुति ने किया दे। बद्रपि, 
सह्टि-क्म वस्तुतः एक द्वी पकार का है, तथापि बर्णन-शैली विभिन्न प्रकार कौ पाई 

« जाती है। एक ही वस्तु का विभिन्न प्रकार से वन शान-सौकय के लिए प्रायः सर्वनन 

देखा जाता है। उदाइरण के लिए, कार्यों में एक द्टी चन्द्रोदय या यूबोंदय का वर्णन 
विभिन्न उपमाशों के साथ विभिन्न प्रकार से किया गया है। यद्द विभिन्ननग्रकार का 
वर्णन भी, विभिन्न रचिवाले ओताशओं के हृदय में विषय-वस्तु के सुलमतया अवेश करने के 
लिए दी, प्रसंगानुसार किया गया दे | 

र्‌ 
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सष्टि का प्रतिपादन करनेवाली जितनी थ्रुतियाँ हैं, उबकी एकवाक्यता भगवान्‌ 
बादरायण ने ब्रद्य-सत्न के द्वित्तीपाष्याय के सुत्तीय पाद में “नवियदशुते?, श्रस्ति तुः, 
“गोस्यसम्मबात/ इत्यादि सूत्रों में उत्तम प्रकार से की है। श्रुति में वर्णित सष्टि-क्रम के 
अनुसार ये सत्य पाये जाते हें-.स्‍्यी, जल, तेज, वायु शौर श्राकाश । ये पाँच भूत-- 
शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध। शब्दतन्माच्, स्पर्शतन्मात्र, रूपतम्मात्र, रसतस्मात्र 
और गन्धतस्मात्र--ये पाँच तन्‍्मात्र । इन तन्‍्मान्रों का अहर करनेवाली श्रोत्र, स्वक्‌ , 
झत्ति, रखना ओर प्राण--ये पाँच शानेन्द्रियाँ तथा इनका प्रेरक मन | वाक्‌ , पाणि, पाद, 
पायु और उपस्थ--ये पाँच करमेंन्द्रियाँ और इनके श्रष्यक्ष प्राण, बुदि, मद्दान्‌ श्रात्मा 
श्र श्रष्यक्त पुरुप--ये ही तत्व सष्टि-प्रक्रिया में गिनाये गये हैं। इन्हीं सम तर्ों में 
परत्पर कारये-फारण-भाव श्रुतियों मे दिखाया है। कार्य-कासण की परमरा में 
सबका मुझ फारण परमात्मा का साक्षात्कार ही है। कार्य-कारण-माव दीखने का 
यही श्रमिप्राय है। इसी श्रमिप्राय से तत्त्यों में परापर-माद भी श्रुतियों द्वारा वर्णित है-- 
(इर्द्रियेम्यः परा हार्था अ्रधेम्यश्व परं मन? इत्यादि कठ-श्रुतियों के द्वारा इन्द्रियों से 
परे श्र्थ, श्र्थ से परे सन, मन से परे बुद्धि, इस प्रकार परापर-भाव बताया गया है। 
तात्पय यह कि पहले इन्द्रियों के शान शोने के बाद दी विषयों का शान द्वोता है। 
बिधयों के ज्ञान के बाद मन का, उसके बाद बुद्धि का, इस प्रकार पूर्व-पूर्व के 
बाद उत्तरोत्तर फा शान यरते-करते सबसे परे परमार्म-तत्त्व का साक्षात्कार द्ोता है। 
इसी प्रकार बाह्य बस्तु फे छान होने के बाद दी उसके श्रन्त/स्थ, चर्थात्‌ भीतरी वस्तु का 
शान होना सम्भव है | इसी कारण, परमात्मा का सर्वान्त;स्थ और सर्वान्तियांमी होना 
भुति बताती है। एयम्प्रकारेण, स्थूल पदार्थ के ज्ञान के बाद द्वी सुक्ष्म पदार्थ का 
शान होना सम्मव है। सूक्ष्म के शान ढोने के बाद दी उसकी श्रपेज्ञा यृढ्मतर-सूक्ष्मतम का 
ज्ञान या साज्ञास्कार भी होता दे। इस प्रकार, अनेक प्रकार के उपाय परमात्मा के 
साह्तात्कार फे लिए, भुति बतलाती है । 


आत्मसाक्षात्कार के उपाय 

समस्त कारणों का भी कारण, सूक्ष्म से भी सूह्मतर था स॒हमतम, सर्वान्तर्यामी 
परमात्मा ही है। और, अत्यन्त सूक्ष्म कुशाग्रबुदियों को श्रुति की सहायता से 
आत्मा का साक्षात्कार सम्मव है। परमात्मा का यथावत्‌ स्वरूप बताने में श्रुति भी 
झपने को अधमथ्थ पाती है, और इसीलिए बार-बार कट्ठती है---'नेति नेतिः, 'यतो बाची 
निवद॑न्ते अ्प्राष्य भमनला सह 0 इतना दी नहीं, बृहदास्ण्यक में लिखा है--'बेदाः 
अवेदा:, श्रर्यात्‌ समस्त पदाों का बोघ करानेयाले वेद भी परमात्मा का सम्यक्‌ बोध 
कराने में असमर्थ रहते हैं। श्रुतियों ने परमात्मा का बोध कराने में जो कुछ भी 
प्रयास किया है, चद्द मुख्यतः निषेषात्मक दी हे। जैसे--“अस्थूलम्‌ अनणु?; नानन्‍्तः 
प्रशे, ने बहिःप्रशे, नोमयतः पज्ञे, न प्रज्ञानघर्न, न प्रज्े, नाप्रशम्‌, अच्ष्टम, श्रमाह्म 
अलक्षणम्‌ , अभिन्त्यम , अव्यपदेश्यमः इत्यादि । उससे मिन्न के नियेध में ह्वी शुत्ति की 
सफलता है। इस प्रकार, दुर्बाध होने पर भी परमात्मा का बोघ कराने में श्रुति अपना 
प्रयत्ष नहीं छोढ़ती | इतना ही नहीं, “अ्ल ब्रक्ः कहकर अत्यम्त मन्दबुद्धियों की मी 
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ब्रह्मनभावना को दृढ़ कराती है। किसी भी वस्तु में सर्वोत्तम अह्म की भावना हो, यही 
श्रुति का मुख्य उद्देश्य है। माता की तरह “अन्न अह्म! कहकर वह हमें अह्म-ज्ञान की शोर 
उम्मेरित करती है। सहज स्नेहमयी जननी की तरह मगरवती श्रुति भी कभी वद्धना 
नहीं कर सकती, प्रत्युत यथाधिकार अन्न से प्राण, प्राण से मन, मन से बुद्धि की ओर 
हमें उत्मेरित करती है। बाद में, पूर्णाविकार प्रपप्त हो जाने पर 'सित्यं शानमनत्तं ब्रह्म! का 
उपदेश देती है, और 'आाननदं जह्ाम!, श्राननदं ब्रह्मणो विद्वान न प्रिमेति कुतश्रन! इत्यादि 
घचमामतों से हमें निर्भथ बनाकर कृता्थ कर देती है | 

श्रुतियों में श्रधिकार के भेद से श्रनेक प्रकार के मार्ग व्रह्म-साज्ञात्कार के लिए 
बताये गये हैं! वे भ्रुतियाँ प्रणयादि मन्‍्त्रों का जप और ग्रतिमादि-पूजन से 
परम लक््प ब्रक्ष-वाज्ञात्कार तक की ओर हमें केवल उद्रेरित द्वी महीं करतीं, प्रत्युत्त 
उसमें प्रतिष्ठित कराने के लिए उपाय भी बताती हैं। भ्रुति कहती है--परमात्म-सदन में 
प्रवेश-द्वार पर ही द्वारपालों की तरह प्रतिबन्धक-रूप में, विषय और इन्द्रियाँ विधमान 
रहती हैं। इनको किसी प्रकार मिलाकर वश में करना श्रावश्यक है। इनको वश में 
करने का उपाय भी श्रुति बताती है--यरदु विज्ञानबान्‌ भवति, यरुक्तेन मनझा सदा 
त्स्पेन्द्रियाणि वश्यानि सदश्धा इव सारथेः? ( कठोपनिषद्‌ )। 

इसके बाद भरुति कइती है--मन और प्राण जो श्धिकारियग्ग हैं, उन्हें मद्ध-रुप में दी 
देखो | यथा--मनो बअक्ष व्यजानात!, 'प्राणो अक्ष व्याजानात! (तै० 3०) | इसके बाद भी 
श्रुति भ्रपना ध्यापार नहीं छोड़ती, और कहती है--अनम्य भाव से अझ्ष में निष्ठा करो, 
प्रमाद न करो, 'ब्रक्मपराः अक्वनिष्ठा?? ( प्र० उ० ); 'अप्रमत्तेन बोनरब्यमः ( मं० ४० )। 
इस प्रकार, भुत्युपदेश के श्रनुष्टान से ब्रह्मजिज्ञास को जब पूर्ण अधिकार प्राप्त हो जाता है, 
तभी परमात्मा उसको आत्मीय समझकर देखता है, उसी को श्रात्मसाक्षात्कार होता है, 
यही प्रर्मात्मा का बरण श्रर्थात्‌ स्वीकृति है--'यमेवैष बूणुते तेन लम्यः तस्वैष 
आत्मा बणुते तनूं स्वाम्‌ !? श्रात्मणाज्ञात्कार दी मोज्ष का कारण है। 

/ इस प्रकार सामान्यतः पर्यालोचन करने पर भ्रौत दर्शनों में दो प्रकार के तत्व 
छिब्न होते हैं--एक द्रष्टा, दूसरा हृश्य ! शानस्वरूप चैतन्य का नाम द्रष्टा है। अवेतन 
श्रनात्मभूत जड़ का नाम दृश्य है। वह अनेक प्रकार का है--भ्राकाशादि पदश्चभूत, 
पश्चतन्मात्र, दस इन्द्रियाँ, बुद्धि, अहक्कार, चिच, आण, शान सामान्य और अ्रब्यक्त। 
ये दृश्यवर्ग कहे जाते हैं। इन तत्वों के मूल कारण का श्रन्वेषण तीन प्रमाणों से 
सुगम होता है--रत्यक्ष, शन्द और अ्रनुमान | इन्हीं तीन अ्रमाणों को द्रष्टन्यः श्रीत्तब्यो 
मन्तव्य/ कहकर श्रुत्ति मी क्रशः सूचित करती दे । इनमें भी मूलतत्वभूत आत्मा, जो 
ब्रह्म है, उसका साक्षात्कार होना मोक्ष के लिए आवश्यक है। इस साज्ञात्कार के लिए 
गुद-मुख से श्रवण कर, श्रुति आदि से निश्रय कर मनन करना उपयुक्त है | विना गत्यक्ष 
दशन के भ्रवणमात्र से कृतार्थता नहीं दोती | दीप के श्रवणमात्र से अन्धकार की निदृत्ति 
नहीं होती | फेवल शब्द-शान परोक्ष ही होता है, दशन ही श्रत्यक्ष दै। परोक्त और 
प्रत्यक्ष में बढुत अन्तर है, यह ग्रायः सबको अनुभूत है। इससे श्रकृत में यहीं सिद्ध 
होता है कि केवल आत्मा के अवण-भात्र से ही कृताथता नहीं दोवी, कृता्य॑तता तो दोती है 


१२ पद्दुर्शन-रहस्य 


साक्षात्कार से। श्रवण से निश्चित जो श्रर्थ है, उसकी विपरीत मावना की निवृत्तिपर्वक 
उपपत्ति के लिए मनन ह्टी उपयुक्त होता दै। और, मनन अनुमान फे ही श्रधीन है । 
सबसे परे मूल तत्व के साज्ञात्कार के लिए भुख्यतया शब्द, श्र्थाव्‌ थुत्ि-प्रभाण ही 
उपयुक्त दै | श्रभुमान तो उसका पोपक होने से प्रापंद ही कद्दा जाता है ! 

अध् मूल तत्त्व के अ्न्वेपण का उपयोग क्या है, इसका विचार किया जाता है | 
लोक में देखा जाता है कि एक ही झतिका की दो प्रतिमाएँ बनाई गई हँ--एक, सुस्दर 
देवता की; दूसरी, भयक्कर राक्षस की। इन दोनों के नाम और उसके श्राकारविशेष 
रूप क्री समालोचना के समय दृष्टि में विपमत्ता झवश्य झा जाती है--देवता-मावना से 
प्रेम और राक्षय-भावना से देष अ्रधर्य उत्पन्न होता है, जिस प्रफार प्रकृत में देवता या 
राक्षस के नाम श्रौर रूप को दृता देने पर मृत्तिका ही मूल तत्त्व बनतो है, और यह भी 
जान लेना चाहिए कि नाम और रूप के कारण दी रागया हेप का जन्म होता है। 
देवता फे भाम श्रौर रूप की आलोचना से प्रेम श्रीर रास के नाम और रूप से दी देप 
उत्पन्न होता है। दोनों का मूल तत्व झतिका के भनुसम्धान से देवता श्रौर राक्षस-धुद्ध 
नष्ट हो जाती है, फेषल मृत्तिका-बुत्धि ई रद जाती है। इस अवस्या में राग-द्ेप गिलकुल 
नष्ट हो जाते हैं) 

जिस प्रकार प्रतिमा फा कारण मृत्तिका का श्रतुसन्धान किया, उसी प्रकार 
मत्तिका के कारण का भी अ्त॒सन्‍्थान करे, इसके बाद उस कारण के कारण का, फ़िर 
उस कारण के कारण का; इस कारण-परम्परा के अन्वेषण में सभसे परे मूल कारण 
का साझ्यात्कार हो जाता है। इस झयस्था में राग-द्रेप के समूल नष्ट हो जाने से 
चित्तवृत्ति भ्रवन्न दो जाती है। चिंत्बृत्ति के प्रसक्ष होने से न कुछ प्रिय रहता है, ने 
अ्प्रिय | प्रिय और श्रप्रिय का सम्बन्ध ही बन्ध, श्रौर उसका अभाव ही मोक्ष है। 
जैसा भ्रुति-बचन पहले उपन्यस्त किया गया दै--श्रशरीरं वा बसन्‍्ते म प्रियाउप्रिये 
सप्शत/ (छा० 3०)। इस श्रवस्था में मुक्तात्मा और परमात्मा में कुछ भी मेद नहीं 
रद जाता | जिस प्रकार, शुद्ध जल में शुद्ध जल मिला देने से भेद भारित नहीं द्वोता, 
उसी प्रकार मूल तत्व के साक्षास्कार करनेवाले मद्दात्माशों को श्रात्मा परमात्मा से 
मित्र भाषित नहीं होता ) श्रुति कहती है-- 

प्यथोदक शुद्धे शुद्ममासिक्त ताध्गेव सवति । 
एवं सुनेर्विभानत शाव्मा भवति गौतम 0--क० ४०, ११॥३५ 

इस प्रकार का मोक्ष फेल आत्मस्वरूप के साक्षात्कार से ही प्राप्त होता है, 
इसमें दूसरे किसी साधन की आवश्यकता नहीं हे । साधनान्तर की अपेक्षा का निषेष 
स्वयं श्रुति कश्ती है--तमेयं विद्यानमृत इद्द भवति मान्य पन्‍्था विद्यतेइ्यनान! 
(पै० झा० ) अर्थात्‌ उस परमात्मा को जानकर दी मनुष्य अस्त, श्रथति मुक्त 
हो जाता दै। मुक्ति के लिए. दूसरा कोई भाग नहीं है। पुन+ भुति कइती है-- 
धसर्चभूतस्थमात्मान स्वभूतानि चात्मनि | संपश्यन परम ब्रह्म याति नान्येन हेतना ! 
अर्थात्‌, जो मनुष्य सब भूतों में अपने को और अपने में सब भूतों को देखता दै, वह 
परब्रह्म को प्राप्त करवा दे, इसमें कोई दूसरा देतु नहीं दे। - 
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इससे यह सिद्ध होता हे कि निम्यय ही मोक्ष-मार्ग भें आत्मशान परमावश्यक है; 
और भी कर्म, उपासना, तप आदि मोक्ष के जो साधन बताये गये हैं, उनका नियेध 
भी नहीं होता; क्योंकि चित्तशुद्धि के द्वारा क्ान-आप्ति में उसकी उपयोगिता अवश्य 
रहती है। शान-प्राप्ति के बाद उनकी उपयोगिता नहीं रह जाती । 'तमेतत वदानुवचनेन 
ब्राक्मणा विविदिपन्ति यज्षेन दानेन तपसा? (बरु० आ० उ० ४४२२ )--इस श्रुति का 
भी तालये यही प्रतीत होता है कि फेवल विविदिषा अर्थात्‌ ज्ञान-प्राप्ति में ही यश, दान 
और त्प श्रादि का उपयोग होता है, श्ान-प्राप्ति के बाद नहीं । 
श्रुतियों में मुक्ति के दो मेद बत्ताये गये हं--सद्योमुक्ति श्लौर क्रममक्ति | 'तस्य 
तावदेय चिर॑ यावत्न विमोक्षेडय संपत्ते! (छा० उ० ६१४४२ )--इस श्रुति से 
उद्योमुक्ति का वर्णन फिया गया है। और-- 
'वेदान्तविज्ञानसुनिश्चितायोः संन्‍्यासयागाद्‌ यतयः शुद्धरत्वाः। 
ते ब्रक्मक्ञोके तु परान्तकाले परास्ठतात्‌ परिसुस्यस्ति सर्वे॥! 
“-म० ना० 3० ११॥३ 
इस भुति से क्रममुक्ति का वर्णन किया गया है। ऋममुक्ति के पसक्ष में ही देखें" 
यान-आार्ग का वर्णन छात्दोग्य और बृहदारण्यक में विस्तृत रूप से किया गया है | 
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इन दो प्रकार की सुक्तियों में भूल भेद यह्द है कि मोक्ष के प्रतिबन्धक प्रारब्ध 
फर्म का जब समूल नाश हो जाता है, और श्रास्मविशन पराकाष्ठा पर पहुँच जाता है, 
उस श्रवस्था में सद्रोतृक्ति होती हे। यदि आरब्ध कम का समूल नाश ने हो, 
अथवा आात्मविशान पराकाष्ठा को न पहुँचे, तत्र तो ऋ्रममुक्ति द्वी द्वोती है। जबतक 
श्रात्मविशान नहीं होता, केवल मरने से संसार से मुक्ति नहीं मिलती, क्मफल के 
उपयोग के लिए बार-बार जन्म-मरण का चकर लगा ही रहता है। कट्दा भी है-- 
“जातश्चैब मृतरचैब जन्म चैव पुनः पुन, 'पुनश्च जन्मास्तरक्ंयोगात्‌ धर एवं जीव 
स्वपिति प्बुद्ध,, (कैवल्योपनिषदू, ११४) इत्यादि श्रुति, तथा “जातस्य हि अूयो सत्यु भूधव॑ 
जन्म मृतस्य च! इत्यादि स्मृति-याक्‍्यों से पुनजन्म तो ठिद्ध ही दे, इसके श्रतिरिक्त 
अनुमानादि प्रमाणों से मी उसकी पुष्टि होती दे 
लोक में देखा जाता दे कि कोई व्यक्ति अन्म से ही राजकुल में उत्पन्न द्वोने के 
कारण सुखोपमोग करता है, और दूसरा व्यक्ति दरिद्ध-कुल में जन्म लेकर दुश्ख 
भोगता है | इस वैधम्य का कारण केवल पुन्जन्म के अतिरिक्त दूसरा क्या दो सकता है! 
पयोंकि, यह सब प्रमाणों से सिद्ध है कि सुख और दुःख पुण्य-पाप कर्मो का ही 
फल है। नवजात शिशु के किसी कर्म की सम्मावना नहीं है, इसलिए श्रगत्या पूथ- 
जन्म के कर्म का अनुमान किया जाता है। अन्यथा, बिना करे के ही सुख-हुःख का 
उपभोग मानना होगा, इस स्थिति में कारण के विना कार्य नहीं दोता, यह हिद्वान्त 
भंग दो जायगा | दूसरी बात यद है कि अकृताम्यागम-दोष भीद्ो जाता है। बिना 
कर्म किये ही उसका फल मोगना अ्रकृताम्यागम-दोप कहा जावा है, जैसे--नवजात 
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राजकुमार तथा दरिद्र बालक | यदि पुनर्जन्म न माना जाय, त्तो इस जन्म में जो कुछ 
भला या बुरा कम किया, और उसका फल भोगे बिना उसका शर्ीरान्त छो गया, 
इस स्थिति में उसका कर्म व्यर्थ हो जाने से कृतप्रणाश-दोप हो जाता है ! 

और भी, किसी काम में प्रवृत्ति के प्रति इ्साघनता का शान कारण होता है। 
तांसपय यह हे कि तबतक मनुष्य या किसी जन्तु की उस काम में प्रवृत्ति नहीं होती. 
जबतक उसे यह ज्ञान न हो कि इसमें प्रवृत्त होने से मेरा इष्ट-लाथन होगा। 
लोफ में देखा जाता है कि गाय, मैंस आदि जानवरों के बच्चे जन्म लेते द्वी स्तम-पान में 
प्रवृत्त हो जाते हैं। अब यहाँ सहज द्वी प्रश्न उठता है कि क्‍या उन बच्चों की 
स्तन-पान में प्रवृत्ति इश्साधनता-शान के बिना ही आकस्मिक है, या दृष्साधनता के 
पारम्परिक ज्ञान से है ? यदि कारण के विना आकस्मिक प्रवृत्ति मानें, तब तो कारण फे 
बिना दी द्याकस्मिक काय की उत्पत्ति होनी चाहिए, जो अ्रसम्भव है । यदि इष्टचाघनता का 
शान मानें, त्तव तो पुनजन्म सिद्ध हे जाता है; क्योंकि पूर्व-जन्म के अवल॒भव के बिना 
इष्टसाधनता का स्मरण होना अटस्मव है। 

इन्हीं सब फारणों से प्रायः सभी दर्शनकारों ने, केवल चार्वाक को छोड़कर, 
पुनर्जन्म के सिद्वान्त को माना है। थहाँ तक कि क्षणभंगवादी या शून्यघादी बौद्ध लोग 
भी पुनज॑न्म-सिद्वान्त को मानते ही हैं। 


सक्ष्मशरीर की सत्ता 
पुन्जन्म-सिद्वान्त में स्थूलशरीर के अन्दर एक स॒क्म और कारणशरीर की भी 
सत्ता मानी जाती है, जो स्थूलशरीर के अभाव में भी कार्यकारी द्ोता है। पश्चमृत, 
पश्चशनेन्द्रिय, पश्चकर्मेन्द्रिय, प्राण और मन--हन्दीं सभ्ह पदार्थों से सूक्ष्मशरीर 
निर्मित है, इसका कारण झविधा या प्रकृति है। यृश्मशरीर स्थूलशरीर का कारण 
होता है, इसोलिए स्थूलशरीर के श्रमाव में भी सक्ष्मशरीर की सत्ता और कार्यकारिता 
िद्ध है। कार्य के श्रभाव में भी कारण की सत्ता सवसिद्वास्त से सिद्ध है। इन्ही 
पश्मसृध््मभूत, दस इन्द्रियाँ, प्राण और मन को सृक्ष्मशरीर-संज्ञा आ्आाचायों ने भी दी है । 
, धाचस्पति मिभ्र ने भी 'प्राणगतेश्र” इस सूत्र के भाष्य की व्याख्या करते हुए 
लिखा है--'सचैपामनुविधेयः सृक्षमी देहो भूत्तेन्द्रियमनोमय इति गम्पतेः (भामती, ऋ० ३)। 
दारीरं सप्तदशमिः सूद तन्निन्नमुच्यते--पश्चदशी के इस श्लोक का भी यही तात्पय है। 
यही सूधष्मशरीर स्थूलशरीर का कारण होता है। कार्योत्नत्ति के पहले कारण की 
सत्ता अवश्य मानी जाती है। इससे सिद्ध हें कि कार्य के अमाय में भी कांरण की 
सा अवश्य रहती है । और, स्थूलशरीर से जो शुम या अशुम कम होता है, उसका 
संस्कार सुक्ष्मशरीर के ऊपर भी अवश्य द्वोता दे! इसी कर्मजन्‍्य संस्कार से प्रेरित 
होकर जीवात्मा पूर्वदेद को छोड़कर देद्वान्तर को प्राप्त करता है। सहमशरोर का 
परलोक-गमन भगवान्‌ वेदब्यास ने मी--दन्तरप्रतिपत्ती रंइ्ति संपरिष्वक्तः प्रश्न- 
निरूपशाम्याम, आाणगतेश्व! इत्यादि--वेदान्त-यूत्रों से सूचित किया दे । इसका भाष्य 
करते हुए. भगवान्‌ शट्टराचाय ने स्पष्ट लिखा हे--जीवः मुज्यपाणतचिवः सेन्द्रियः 


मारतीय दशन झौर तत्व-क्ञान 4५ 


समनस्कोडविद्याकर्म पूर्वप्रशापरिग्रहः पूर्व देहं विद्याय देहान्वरं प्रतिपयते, इत्येतदव- 
गन्तव्यम्‌।! यहाँ जीवात्मा के जितने विशेष हैं, उनसे पूर्वोक्त यूक्ष्शरीरविशिष्ट 
जीवात्मा का ही देद्यात्तरगसन सूचित होता है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि स्थूल- 
शरीर के विना भी सृक्मशरीर कौ सता और कार्यकारिता अवश्य रहती है । 
प्रतिदिन के स्वप्न का अनुमव भी उक्त विषय में प्रमाण होता है कि स्थूलशरीर के 
बिना भी सूक्ष्मशरीर की सत्ता और कार्यकारिता विद्यमान रहती है ! जिस समय घर के 
भौतर चारएई के ऊपर स्थूलशरीर सो जाता है, उस समय भूतेन्द्रियमनोमय उसका 
सृक्ष्मशरीर स्थूलशरीर की करमेबासना से प्रेरित होकर शात-श्रशात मगर या जंगल में 
भ्रमण करता हुआ कमंवासना के अनुसार सखुखया छुःख का उपमोग करता है। 
इसी प्रकार जीवात्मा स्थूलशरीर के छूटने पर कर्म-वासना के श्रमुखार सृइ्मशरीर के साथ 
नाना योनियों में जाकर झ्नेक प्रकार के सुख-छुःख का उपभोग करवा है | 
छान्‍्दोग्य और शृहदारण्यक-उपनिपद्‌ में पश्चाग्नि-विद्या से देवगान श्र 
पितुयान-मार्य के द्वारा जीवात्मा के देहास्तर-गमन का जो वर्णन किया गया है, वह केंवल 
फल्पनामात्र नहीं है, किन्तु उसमें वास्तविकता है। जिस प्रकार सूर्य-रश्मियों के द्वारा 
समुद्र से जाते हुए जल-भिन्दुओं को कोई भी नहीं देखता, उसी प्रकार स्थूलशरीर से 
सुक्मशरीर-सहित जीवात्मा को श्र्चि ( ज्योति ) आदि के मार्ग से जाते हुए कोई नहीं 
देखता । यह सब काम चूरन-चन्द्रमा की रश्मियों भर वायु में विद्यमान श्रदृश्य श्राकर्पण- 
शक्तियों के द्वारा ही सम्पन्न हुआ करता है। 
इन सभ बातों से यह सिद्ध होता है केवल मरणमात्र से मोक्ष नहीं होता, 
किन्तु भ्रात्म-साक्षात़कार से ही मोक्त होता है। आ्रात्मसज्षात्कार का हेठ उपापना है! 
इसके बिना श्रात्मसाक्ञात्कार होना असम्भव है। कारण यह दै कि श्रात्मा अत्यन्त 
दुर्विशेय है, उसका साझ्ात्कार बिना उपासना के नहीं हो सफता। जिंस प्रकार किसी 
राजा से मिलने के लिए फ्रिसी ग्रधिकारी की झ्रावश्यकता द्वोती है। फ्योंकि उसी के 
द्वारा राजा का साक्तात्कार सम्भव है, उसी ग्रकार आ्ात्माषिकार के द्वारा द्वी 
आत्मा का साक्षात्कार होना सम्मव है, अन्यथा नहीं । क्‍योंकि, सीमित 
शक्तियाले स्थूलशरीरघारी एक साधारण राजा के दर्शन के लिए भी यदि किसी 
अधिकारी की श्रावश्यकता द्ोती है, तो जिसके ऐश्वय की सोमा नहीं, उस श्रचिन्त्य- 
शक्तियुक्त सूक्ष्म से भी चहमतम परमात्मा के साल्तात्कार के लिए अधिकारी फ्री 
आवश्यकता दो, इसमें आश्रय द्वी क्या है ! राजा का दशशन अधिकारी के बिना भी 
किसी प्रकार हो सकता है; क्योंकि वह स्थल दृश्यमान पदाथे दै। परन्ठ, परमात्मा 
अत्यन्त अदृष्ट और अदृश्यमान है, इसलिए किसो प्रकार भी उसका साक्षात्कार होना, 
बिना किसी के द्वारा, असम्भव है, अतएव यहाँ किसी माध्यम की कल्पना झ्ावश्यक हो 
जाती है | इसी अ्रमिप्राय से छा्दोग्योपनिषद्‌ में “मनों अक्लेत्युपासीतः इस भ्रृति . के 
द्वारा मन में ब्क्म-मावना से उपासना का विधान किया गया हे। कारण यह है कि 
प्रसिद्ध वस्तु में ही किसी की मावना सम्मव है, और प्राणिमात्र में अन की स्थिति 
साधारणथतया अखिद्ध है, इसलिए उसमें वस्त्वन्तर की मावना कर सकते हैं । 


१६ पड्दशेन-रहस्य 


प्रतीकोपासना 

जो काम शरीर से हो सकता है, उससे कहीं अधिक वचन से उसका प्रतिपादन 
कर सकते हैं; क्योंकि जो कार्य शरीर से नहीं हो सकता, उसका प्रतिपादन बाणी 
कर सकती है, और जिसका प्रतिपादन वाणी भी नहीं कर सकती, उसकी भी उपर्पत्त 
मन से कर सकते हैँ। सन की गति अप्रतिदृत है, वह कहीं नहीं झकती। इसलिए, 
सन ही अ्प्रतिदत शक्तिवाले सर्वव्यापक ब्रह्म का किसी प्रकार श्ञापक हो सकता है, 
इसी चिह् से मन में परमात्मस्वरूप की कल्पना किसी प्रकार कर सकते हैं। इसी 
अभिप्राय से ब्रह्मप्राप्ति का अधिकारी समझ मन में अह्म-्मायना फी उपासना का 
विधान भगवती भ्रुति करती है। इसमें ब्ह्मस्थरूप की प्रधानतया उपासना नहीं होती। 
जिस प्रकार, श्रत्यन्त तेजस्वी ब्राप्षण को देखकर कोई कदे कि, 'सूर्योंड्यं आझण)-- 
थह आहाण सूर्य है, तो इस वाक्य से अ्रत्यन्त तेजस्वी होने के कारण ब्राक्षण का ही 
महत्् प्रतीत झोता है, यू का नहीं। परन्तु, यदि यही वाक्य किसी अधूर॑स्पश्या 
राजमदिला के समोप क॒द्दा जाय, तो इसका अमिप्राय मिन्त हो जाता है। क्‍योंकि, 
सूर्य के स्वरूप फो नहीं जाननेवाली राजमदिलाओं के समीप से का स्वरूप बताने के 
लिए समीप-स्थित तेजस्वी ब्राह्मण का निर्देश कर 'सूर्योड्यं ब्राद्यणं» कहा गया है। 
इसका तातपय॑, जिस प्रकार इस ब्राह्मण का विशिष्ट तेज है, उसी प्रकार श्रतिशय तेज:- 
पुञ्नविशिष्ट कोई सय॑-पदार्थ द्ोगा। यहाँ सूय का दी महत्व प्रत्िपादित होता है, 
ब्राक्षण फा नहीं। इसी प्रकार 'मनो बक्षेत्युपासीतः--इस वाइय के द्वारा भन में अक्न- 
भायना फी उपासना का विधान करने से श्रप्रतिहत शक्ति-विशिष्ट स्वव्यापक ब्रक्ष-मायनां 
को इढ फराने में ही श्रुति का तालय॑ प्रतीत होता है, मन को बक्ष बताने में नहीं। 
इसी उपासना फा नाम प्रतीकोपायना है। 


उपाध्युपासना 
जिए प्रकार शरौर के शान से शरीरोपाधिविशिष्ट जीवात्मा फा शान 


ता है, उसी प्रकार पूर्वोक्त सामथ्यंविशिष्ट मन के शान से मन-उपाधिविशिष् 
परमात्मा का ज्ञान द्ोनां मुज्म होता है। श्रीर, बिस प्रकार शरीर में जो शरीरत्व है, 
शरीरोपाधि का उपायेयभूत जो जीवात्मा है, यद तम्मूलक दी होता है, उठी प्रकार 
मन में जो पूर्वो्त सामस्यविशिष्ट ममस्त्य धर्म है, मन उपाधि का उपायेवभूत जो 
परमात्मा है, यद भी तन्‍्मूलक दी ऐता दै। यहाँ शरीर शोर मन को उपाधि, श्र्थात्‌ विशेषण 
झौर नीयात्मा-परमात्मा को उपायेय श्र्थात्‌ विशेष्य समझना चाहिए। इस प्रकार फी 
उपासना फो मसाम “उपाध्युपासना? है। इसका वर्णन 'मनोमयः प्राणशरीरः इस छान्‍्दोस्प 
भुत्ति में फिया गया है। इस उपासना में उपास्य दैय की दी प्रधघानता रहती है 
मक्म सत्य, घान और अनन्त हई 

उपासना में, मिस रूप से अहम की मावना का विघान भ्रुति ने बताया है, यह 
शाप, शान झौर अनन्तस्यरुूप ई--सर्त्प शानमनर्न्स ऋरक्ष! (तै० 3० राह )। 
एप का हर्ष दे सिद्यालाबाष्प, अर्थात्‌ शियका तीनों काल में कमी बाघ न दो। 


भारतीय दर्शन और तत््व-ज्ञान १७ 


चित्‌ को ज्ञान कइते हैँ) जिसकी इयचा न हो, वह है अनन्त | इस सत्य, चित्‌ 
और अनन्त रूप से किसी अन्य पदार्थ में मावना का नाम उपासना है। इस प्रकार, 
ब्रह्म के स्वरूप-लक्षण का निरूपण करने के बाद मी थतो वा इमानि भूतानि जायन्ते! 
इत्यादि तैत्तिरीय श्रुति, प्रत्यक्षतःः अनुभूयमान जो एथ्वी आदि भौतिक पदार्थ हैं, उनके 
साथ ब्रह्म का कार्य-कारण-माव दिखाती है। ब्रह्म के स्वरूप-लक्षण करने के बाद भी 
कार्य-कारण-माव दिखाने का तासये यही सममा जाता है कि श्रुति में जिनकी श्रद्धा नहीं है, 
उनको उसी ब्ह्य का, अनुमान के द्वार मी, निश्चित चोध कराने के लिए ही भ्रुति की पुना 
प्रवृत्ति हुई, भ्रथवा पूर्वोक्त अह्म के सम्बन्ध में काय-कारण-भाव के द्वारा प्रमाण दिखाना ही 
भुति फा उद्देश्य है। परमवत्सला श्रुति एक ही विपय को अ्रनेक प्रकार से उममाने के 
लिए उद्यत देखी जाती दै। छाल्दोग्योपनिपद्‌ में मी भ्रात्मोपदेश करने के समय भुति अनेक 
प्रकार के विभिन्न दृष्टान्तों के द्वारा नौ बार 'तत्वमसि?, 'तत्वमि! का उपदेश करती है। 
तैत्तिरीय-उपनिषद्‌ में भी, “सत्य ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! इस स्वरूप-लक्षण के धाद घुना 
यितो बा इमानि भूतानि जायस्ते! इत्यादि कार्य-कारण-भावमूलक श्रनुमान द्वारा 
उसी प्रप्म का बोध फराया गया है। पहले भी बताया गया है कि शब्द-प्रमाण का 
पापंद श्र्थात्‌ अ्रत्ुगामी अलमान होता है, और वद साज्षात्कार में श्रल्वस्त 

उपयोगी होता है। ब्रह्म में श्रत्ममान का प्रामाण्य भ्रुति के पार्पद होने के कारण ही 
माना जाता है। श्रुति का भी यही श्रमिप्राय सूचित द्ोता है, इधीलिए बृहदारण्यक में 

श्रात्मा बारे द्रष्ठव्य” ( २।४५ ) इस वाक्ष्य से आत्मदर्शन का विधान करने के बाद 
उसका उपाय दिखलाते समय “ओतब्यों मस्तव्यःः इस वाद्य में भवण के बाद ही 

मनन का विधान भ्रुति करती है--पइले 'ओ्रोतथ्यः, बाद “मस्तव्य/ |" मम्तव्यः भोतव्य;; 
ऐसा पाठ नहीं करती। इससे सूचित होता है कि भ्वण श्रर्थात्‌ भुति के बाद ही 

मनन श्रर्थाद अनुमान उपयुक्त होता है, यही भुति का अभिष्राय दै। इसीलिए, श्रतुमान 

भरुतति का पापंद्‌ श्र्थात्‌ अ्रनुगामी कहा जाता है। 


अनुमान का अनुभवकत्व 

एक बात और भी यहाँ शातब्य है कि अनुमान का अ्रनुमवकत्व 'सत्ये शान- 
मनन्त अक्ष? से जो अक्न सूचित होता है, वही कार्य-कारण-मावमूलक श्रनुमान से मी सिद्ध 
द्वीता है, दूसरा नहीं। कारण यह है कि कार्य अपने अनुरूप दी कारण का श्रभुमापक 
अर्थात्‌ सुचक होता है। और, यद्द मी प्रायः छिद्व द्वी है कि कार्य की श्रपेज्ञा कारण 
नित्य, अपरिच्छिल और चेतन-पुरस्कृत दी द्वोता है। सत्तिका के विकारभूत जो 
धटादि-कार्य हैं, उनका कारणीमूत्त जो सृत्तिका है, वह स्वयं विनाशशील द्वोने पर भी 
धटादि-कार्य फी अपेक्षा नित्य और अपरिच्छिन्न मी है। क्योंकि, घ्योत्पत्ति के पहइले और 
धट-नाश के बाद भी सचिका की सत्ता रहती है, और घटादि-कार्य का जो परिच्छेद 
श्र्थात्‌ इयचा है, वह मत्तिका में नहीं रहता, इसलिए घटादि की अपेच्षा मृत्तिका नित्य 
और अपरिब्छन्न होती है और घटोत्ति-काल में मृतिका का जो कास्ण है, वह चेतन 
कुलाल से पुरस्कृत ही रहता है, भरत; वद चेतन-पुरस्कृव भी है | 

डर 
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इसी प्रकार, “यतो वा इमानि भूतानि जायस्ते! इस शुति से एमत्त पाश्मीतिक 
लोकप्रयात्मक प्रपंच का कारण वक्ष दे, ऐसा ऐिद्व होने के बाद उक्त समस्त कार्यमूत 
जगत्‌ समष्टि की अपेक्षा कारणमूतत ब्रक्ष मी नित्य, अपरिब्छित्र, इयत्तारहित श्रर्धाव्‌ 
अनन्त और चेत्तन-पुरस्कृत भी सिद्ध होता है। यहाँ एक और विशेषता है हि प्रपंच का 
कारण-भूत बक्ष स्वयं चेतन द्वोने से किसी श्रन्य चेतन की अपेज्ञा नहीं करता। 
फारणावस्पा में चेतन द्वोने से ही चह चेतन-पुरस्कृत कष्दा जाता है। मृत्तिका फे सहश 
मक्ष श्रयेतन नहीं है, जिससे वह श्रन्य चेतन की अपेक्षा करे। जयत्‌ का कारण 
दोने से दी बरक्ष सत्य, शान और अनन्त सिद द्ोता है। इसीलिए, जगत थ्ौर ब्रक्ष में 
कार्म-कारण-भाव भुतिकारों ने दिखाया है । 


श्रुतियों की गूढार्भता से उत्पन्न संशय 

इस प्रकार, भुति फे द्वारा कार्य-कारण-भाव बोधित द्ोने के बाद ही परमात्मा में 
भतुमान का भी श्रवकाश मिलता दै। शुति का यही श्रमिप्राय है, इस अकार का 
निर्यय करना फठिन है। कारण यदद दै कि यहीं तो भुत्ि का श्र्थ स्पष्ट है, कहीं 
गूढ़ है भ्रौर कही गृढ से भी गूढ | जिस भ्रुति का अर्थ स्पष्ट है, उसमें संशय ने दोने पर 
भी भुति की शूढार्थता के विपय में, पुरुषों में दृह्व-भेद होने के कारण, संशय हो दी 
जाता है। जो भुतियाँ गूढतराय हैं, उनके विषय में तो संशय दोना झनियार्य है| 

गूदार्थ होने से भुति का ताल उमम में नहीं झाता । इसी कारण उंशयात्मक 
कुछ प्रश्न उठते हैं, उनमें कुछ प्रश्नों का निर्देश किया जाता है-- 

तत््य कितने प्रकार फे होते हैं! उनका स्वरूप क्‍या है ! तत्वों की सिद्धि किस 
प्रमाण से होती है ? प्रमाण फितने है! कौन ममाण तत्त्वास्वेषण में पर्याप्त है ! फ़ौन 
प्रमाण प्रभ्ष है, फौन दुर्बल ! कौन प्रमाण स्वतः है, फोन परतः १ वेद परीषषेय है था 
अपौस्ेष ! शब्द मित्य है या थ्रनित्य ह कौन प्रमाण मुख्य है, कौन भी ! प्रमाण से 
सिद्ध जो चेतन है, वह एक है या अनेक ! ईश्वर सशुण है या निर्गुण | जीव एक है या 
अनेक ! सगुण है या निर्गुश ! नित्य है या अनित्य ! अशुपरिमार है या मध्यम या 
विभु ! जड़ है या चेतन १ कर्ता है या अकर्ता ! भीक्ता है या अ्रभोक्ता ! अ्रवेतन पदार्थ 
के जो मूल कारण हैं, वे श्रस्रेशु हैं या उनके अवयब या परमाणु या शब्द था प्रकृति या 
भात्मशक्ति ! अचेतन चित्‌ से मित्र हे या श्रमिन्त ? श्रचेतन मूल तत्व कितने ई | 
इसी प्रकार श्रास्ममवाद, परिणामवाद, विवत्तंवाद, सत्कायवाद, अखसत्कायवाद 
इत्यादि बादों में कौन बाद न्याव्य और शाख-सम्मत हे! आकाश, काल, दिफू और 
अन्धकार ये तप्वान्तर हैं या नहीं ! कार्यरूप से जो परिणाम दोता है, वह स्वाभाषिक है 
अथवा नैमित्तिक १ कार्य कारण से भिन्न है या अभिन्न ! परमात्मा कार्य का उपादाम है 
या निमित्त; या उमय या उसय से मिन्न १ परमात्मा में जो कर्च त्व है, पेह कर्मसापेज्ञ है 
या मिरपेक्ष ! अचेतन पदार्थ खत्‌ है या कम सत्‌ होने पर मी स्थिर है या सणिक ! 
आन्तर है या बाह्य या उमयरूप १ विनाशो है या अविनाशी १ विनाश भी सान्वय है 
या निरन्‍्वय १ अचित्‌ के साथ चित्‌ का सम्बन्ध कैसा है | शान का स्वरूप क्‍या है 
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बह द्रव्य है या गुश ! साकार है या निराकार ! ख्याति का स्वरूप क्या है ! मोक्ष 
कौन देता है ! इत्यादि श्रनेक प्रकार के संशय श्रुति के गृदार्थ और मनुष्यों की मति के 
भाहुल्‍य के कारण हुआ करने हैं। इसमें कोन आचाय॑ क्या मानते हैं, यह उनके 
दशनों के संक्षिप्त निदर्शन के अवसर पर बताया जायगा | 


प्रमाण के विषय में मतभेद 


दर्शन-रूपी समुद्र श्रत्यन्त ग्रम्मीर होने से साधारण बुद्धियालो के लिए श्रत्यन्त 
दुर्विगाह्म हो जाता है, इसलिए, प्रत्येक पदार्थ में मतभेद का वर्णन झ्ावश्यक 
हो जाता है। 'भानाधीना मेयसिद्निः', श्रथांत्‌ प्रमाण के श्रघीन प्रमेय की सिद्धि छेती है, 
इस श्रमिप्राय से पहले प्रमाण के विपय में ही मतमेद का प्रदर्शन किया जाता है| 

चार्वाकों के मत में यथार्थ शान का साधक एक प्रत्यक्ष ही प्रमाण माना 
जाता है। इन्द्रिय से उत्पन्न जो शाम है, बहो इनके मत में यथार्थ है । इसके भ्रतिरिक्त 
सभ यथा ही है, ऐसा निश्चय नहीं कर सकते । 


झआासवाक्य-स्थल में भी ओषेन्द्रिय फे विषय होने के कारण शब्द-मान्न ही 
यथार्थ है; क्योंकि भरोत्रेन्द्रिय शब्द-मान का हो ग्रहण कर सकता है, अर्थ का नहीं । 
दूसरे शब्दों में, भोभेन्द्रिय से शह्ममाण शब्द फेबल अपने स्वरूप का ही ग्रहण करा 
सकता है, श्र फा नहीं। इनका कहना है कि श्रासवाक्य का श्रर्थ सत्य भी हो 
» सकता है; परन्तु सत्य ही है, इस प्रकार का निश्चय न होने से प्रमाण नहीं दो सकता | 
नदी के किनारे फल है, यद्द कहने से सम्मव हो सकता है कि वहाँ फल हो; परस्तु श्रवश्य 
फल होगा, इस प्रकार निश्चय करना विना ईर्द्रिय-सम्बन्ध के अ्रसम्भव है| भ्रतएव, 
इसके मत में शब्द प्रमाण नहीं माना जाता | 

चार्बाक श्रन्ुमान को भी प्रमाण नहीं मानते । इनका कहना है कि अभ्रतुमान 
व्याप्ति-शान के श्रधीन है, जहाँ-जर्दाँ धूम है, वर्हाँ-वहाँ अ्रम्मि श्रवश्य है। इस प्रकार 
जो साइचय का नियम है, यही ब्यात्ति की परिभाषा है; परन्तु यह नियम व्यमिचरित 
हो जाता है। कारण यद्द है कि यदि वर्चमानकालिक सकल धूम भर श्रप्मि के साथ 
इन्द्रिय फे सम्पन्ध न रहने से ब्यमिधार की शझ्ला हो जाती है, तो श्रतीत श्रनागत 
घूमाप्ि में व्यमिचार की शझ्ढा श्रनिवायं हो जाती दै। भूतकाल में श्रम्मि के बिना भी 
घूम हुआ दो, या भविष्य में ही कमो बिना अ्रम्रि के धूम हो जाय, इस प्रकार की 
व्यमिचार-शह्का जबतक बनी रदेगी, तबतक घूम और अ्रभि के साथ व्यास्ति का निश्रय 
होना अश्म्मव है। यदि यह कहें कि प्रत्यक्ष से सकल धूमाप्मि के व्याप्ति-शान न 
होने पर मी, बार-बार दशन-रूप अनुमान से ही, सकल धूम और अम्ि में व्याप्ति का 
निश्चय फर लेंगे, तो इसका उत्तर यद्द है कि जिस अनुमान से शआलप व्यात्ति का शाम 
करते ईं, वह अनुमान भी व्याप्ति-शान के अघीन है, फिर उस व्याप्ति-शान के लिए 
अन्ञमान की श्रपेक्षा पुन: उसके लिए व्याप्ति-शान की, इस प्रकार अ्रन्योन्याभ्य या 
अनवस्था-दोप हो जाता है, इसलिए इनके मत में अनुमान प्रमाण नहीं हो सकता | 
यदि यह कहें कि शक्लित व्यात्ति-शान से द्वी अनुमिति कर लें, तो क्या द्वानि है / इसका 
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उत्तर यह दे कि शक्लित व्याप्तिः्ान से शब्धित ही अनुमित्ति होगी, निश्चित नहीं। 
कारण यह है कि व्याप्ति के निश्चित ज्ञान से जो अनुमान होता है, वही यथार्थ श्र्थ का 
बोधक होता दै। इन्हीं कारणों से ये लोग अनुमान को प्रमाण नहीं मानते | उपमान 
आदि भी इनके मत में अमाण नहीं हें। इसीलिए, ये लोग प्रत्यक्षैकप्रमाणवादी' और 
आध्यक्षिक' कहे जाते हैं। इनके अ्रतिरिक्त सब दशनकारों ने अनुमान को अवश्य 
प्रमाण माना है | यहाँ तक कि श्रौत दशनों के अलावा बौद्ध और जैन दाशंनिकों ने भी 
असुमान को आवश्यक प्रमाण माना है | 

अनुमान को प्रमाण माननेवालों के मत मे कार्य-कारण-भाव, या स्वभाव से ही 
व्याप्ति का निश्चय हो जाता है| धूम और अ्रमि में कार्य-कारण-भाव का निश्चय श्रन्यय 
और व्यतिरेक से होता है। श्रन्व॒य और व्यतिरेक की परिभाषा यद है-- 

'तत्सध्वे तरसरबमन्चयः तदभावे तदसावों व्यत्रिकः॥! 

अर्थात्‌ , जिसकी सत्ता से ही उसकी सत्ता रहे, उसे अन्वय और जिसके श्रभाव में उसका 
अभाव हो, वह व्यतिरेक कट्दा जाता है। कारण की सत्ता में ही कार्य की तत्ता और 
कारण के श्रभाव में कार्य का श्रमाव होता है, इसलिए, का्य-कारण में भ्रन्वय-ध्यतिरेक 
माना जाता है। अ्रम्ति को सत्ता में ही धूम की उत्तचि होती है, और श्रम के श्रभाव में 
धूम की उसत्ति नहीं होती, इसीलिए अ्रप्ति और धूम में अ्रन्वय-ब्यतिरेक द्वोने से श्रम्ति 
कारण और धूम कार्य है, इस प्रकार का निश्रय किया जाता है। श्रमि और धूम में 
कार्य-कारण-भाव सिद्ध होने पर धूम को देखकर कारण अम्रि का भ्रतुमान सहज ही हो 
जाता है। क्योंकि, कार्य कारण के बिना नहीं दो सकता। इस प्रकार, धूम श्ौर 
अ्प्ति में कार्य-कारण-माव सिद्ध हो जाने पर बव्यभिचार की श्ढा ही नहीं उठतो, इस 
अवस्था में व्यात्ति का शान भी मुलभ हो जाता है| 

दूसरी बात यद्द है कि श्रतुमान को प्रमाण नहीं माननेयाले चार्वाफों की सप्रसे 
प्रधल युक्ति यही है कि अतीत और श्रमागत धूम में श्रम्मि के व्यभिचरित होने को 
शह्ढा रहने से व्याप्ति का मिश्चय नहीं दो सकता, इसलिए अनुमान नहीं होगा। परन्तु, 
उनसे पूछना चाहिए फि जिस अतीत और श्नागत धूमामि में श्राप ब्यभिचार की 
शक्का करते हैं, उस धूम श्रौर भ्रम्मि का ज्ञान आपको किस प्रमाण से हुश्ा! प्रत्यक्ष 
तो कह नहीं सकते; फर्योकि अ्रतीत श्र अनागत धूम-अ्रम्ति के साथ इन्द्रिय का सम्बन्ध 
नहीं दोता, श्रीर विषय के साथ इन्द्रिय के सम्बन्ध होने से जो शान उततन्न होता है; 
उसी को सत्र लोग प्रत्यक्ष मानते हैं, इसलिए प्रत्यक्ष से अग्रतीत ग्रनागत धूम और 
आमि का शान नहीं कर सकते और झल्ुमान आदि को आप प्रमाण मानते नहीं, इठ 
स्थिति में आपने जो व्यमिचार को शक्ल की हे, वह निराधार दो जाती है। श्रतीत 
अनागत धूम श्र श्रप्मि की स्रिद्दि के लिए अनुमान को प्रमाण मानना श्रत्यावश्यक 
दो जाता है | इसलिए, आपकी जो व्यमिचार-शद्ला है, वद्दी अनुमान-प्रमाण की साधिका 
हो जाती है। इसी अ्भिप्राय से उदयनाचार्य ने भी लिखा है-- 

डा चेदशुमाण्स्येव न चेच्चुड्ना तनस्तराम ।? 

श्र्धात्‌ , यदि शक्का है, तब्र तो अनुमान अवश्य मानना होगा, और यदि शद्घा नहीं है, 
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तब तो उससे भी अधिक अनुभान-प्रमाण की सत्ता सिद्ध हो जाती है; क्योंकि व्यमिचार- 
शद्भा के निवारण के लिए अनुकूल तक की भी श्रावश्यकता नहीं होती । 
बौद्रों के मत में अनुमान को प्रमाण माना जाता है। शब्द को ये प्रमाण नहीं 
मानते। इनका कइना है ऊ# प्रत्यज्ञ और अनुमान से सिद्ध जो पदार्थ है, उसी को 
शब्द व्यक्त करता है, इसलिए एयक प्रमाण में इसकी गयना नहीं होती | 
वैशेषिक भी वक्त रीति से प्रत्यक्ष और अ्रनुमान ये दो ही प्रमाण मानते हैं | 
शब्द शरीर उपमान को ये प्रमाण नहीं मानते। इनका कहना है कि उन्मत्त के प्रलाप 
आदि के शब्द प्रमाण नहों हो सकते, किन्तु प्रमाणभूत ईश्वर या महर्षि आदि से 
उद्यरित जो शब्द है, वही प्रमाण माना जाता है| इसलिए, प्रमाणभूत पुरुष से प्रोक्त 
होने के फारण दी शब्द में प्रामाण्य का श्रनुमान किया जाता है, इसलिए अ्रतुमान- 
प्रमाण के अधीन शब्द में ही प्रामाण्य-ज्ञान दोने से अनुमान से एयक्‌ शब्द को प्रमाण 
नहीं माना जाता । इसलिए विश्वनाथ भट्ट ने कद्दा है--- 
पाब्दोपमानयोनेंव इथक्‌ प्रामाण्यमिध्यते । 
झलुमानगताय॑त्वारिति.. वैशेषिक॑ सतझ ॥#--कारिकावली 
माध्व-सम्पदायवाले भी दो ही प्रमाण मानते ई--रत्यक्ष श्र शब्द। इनका 
फहना है कि श्रनुमान यथपि प्रमाण है, तो भी थरुति से सिद्ध झ्र्थ का बोध करानेबाला 
जी श्रतुमान है, वही प्रमाण हो सकता है, स्वतन्त्र अनुमान प्रमाण नहीं होता, 
इसीलिए माध्व-सम्प्रदाय में श्रनुमान को स्वतस्त्र प्रमाण की कोटि में महीं रखा जाता। 
परन्तु, यहाँ लक्ष्य फरने की बाद यह दे कि भ्रुति की सद्यायता के बिना परमात्मा 
झादि अलौकिक पदार्थ की सिद्धि में उपाय भी क्‍या हैं ! कूमे-पयुराण का वचन है-- 
'श्रुतिसाहाय्यरदितमशुमान_ न॑ झुम्रचित्‌ । 
निश्चयारसाधयेदर्थ.. प्रमाणानन्‍्वरमेव रत ए! 
तांत्य यह है कि श्रुति की सद्धायता के बिना स्वतन्त्र ग्रनुभान, किसी भी निश्चित 
अर्थ का साधन नहीं कर सकता, इसीलिए इसको प्रमाणान्तर नहीं माना जाता | 
विशिष्ठाद्वैत में श्रीरामानुज-सम्प्रदायवाले प्रत्यक्ष, अनुमान; और शब्द--इन 
तीनों को स्वतन्त्र प्रमाण मानते हैं। इनके मत में शब्द अनुमान की अ्रपेक्षा नहीं 
करता, श्रौर न श्रतुमान ही शब्द की अ्रपेज्ञा करता है। दोनों अपने-अपने विपय में 
स्वतन्त्र हैँ | 
सांख्य-मत में 
माना गया है--- 


अल्यक्ष, श्रनुमान और शब्द--इन तोनों को स्वतन्त्र अमाण 


“ष्टमनुभानसासवचन सर्वप्रमाणसिद्धन्वात्‌ 

त्रिविध॑ अ्रमाणमिच्टं प्रमेषसिद्धिः अमाणाद्धि #--सांण्यकारिका 
यहाँ हट का अर्थ प्रत्यक्ष और आमसवचन? का अथ शब्द ही हे। प्राचीन सैयायिक 
भी इन तोनों प्रमाणों को मानते हैं। पतल्जलि ने भी इन्हीं तीन प्रमाणों को माना है--- 
प्रत्यक्षानुमानागमा:ः परसाणानि? इस पातश्जल-यृत् में आगम? शब्द से शब्द! ही माना 
गया है। कुछ प्राचीन नैग्रायिकों ने मी इन्दीं तीन प्रमाणों को माना है| पर, भर्वाचीन 


र्र पड़द्शन-रद्स्य 


नैयायिक और गौतम उपमान-सद्दित चार प्रमाण मानते हैं---प्त्यक्षानुमानोपमानशब्दाः 
प्रमाणानि /? यह गौतम का सत्र है। उक्त चार प्रमाण और अ्र्थापत्ति मिलाकर 
पंच ममाण सीमांसकविशेष अमाकर मानते हैं| कुमारिल मद्द के मत में छुद् प्रमाण 
माने जात हं--प्रत्यक्ष, अनुमान, उपसान, शब्द, श्र्थापातति श्रौर अनुपलब्धि | अ्रद्वैत 
बेदान्त भी इन्हीं छट्ट प्रमाणों को मानते हं। पौराणिक लोग सम्भव और ऐतिह्ाय को 
मिलाकर श्राठ प्रमाण मानते हैं। तान्त्रिक चेष्ठा को भी प्रमाण मानते हैं, इस्लिए 
इनके मत में मो अमाण है । 
अथ थोड़ा यह विचारना है कि चार्वाकन्मतवाले एक प्रत्यक्ष को ही प्रमाण 
मानते हैं, इसलिए ये श्रत्यन्त स्थूलटष्टियाले होते हैं। श्रमुमान को प्रमाण माने 
पिना जगत्‌ का व्यवद्गार ही लुप्त हो जायगा। 
अतीत और वत्तमाम-मार्य के अनुसार ही श्रनागत-मार्ग में संतार की प्रवृत्ति 
देखी जाती हे भर चार्वाक लोग मौ औौरों के समाम व्यवहार में श्रनुमान की सहायता 
लेते ही हैं। दूसरों के इश्लित से उनका भ्रभिप्राय चायकि भी समझते ही हैं, यह 
श्रभुमान नहीं, तो श्रीर क्या है ! इस प्रकार, अनुमान से ब्यवद्वार में काम लेने हुए भी 
यह कहना कि श्रतुमान प्रमाण नहीं है, श्रत्यन्त द्वास्पास्पद बात है। इसीलिए, 
विद्वान लोग इनको देय दृष्टि से देखते हैं। यहाँ तक कि ब्क्षद॒श्नकार ने इनके मत को 
खणहनोय मानकर भी उल्लेख नहीं किया है। इनका कहना है--नियुक्तिक 
ब्रुबाणस्तु नास्माभिबिनिवार्यते?, श्र्थात्‌ किसी प्रकार बिना युक्ति फे घोलनेवाले को 
इमलोग मना नहीं करते । 
चार्षाक से भिन्न दश्शनकारों में भी उक्त प्रकार का मतभेद देखा जाता है, 
परन्तु केबल प्रमाण-संख्या फे विपय में ही, जैसे कोई दो प्रभ्माण मानते हैं, कोई तीन 
और कोई चार । इस प्रकार, संख्या में ही विवाद है, प्रमेय की रत्यता में प्रायः सब 
लोगों का एफ मत है, इसमें किसी प्रकार का विवाद नहीं। तार्किक लोग जिस ईश्वर 
या परलोक का साधन तक के द्वारा करते है, उसको चार्वाक मले द्वी न मानें, परन्धु 
उनसे मिन्त सब दर्शनकारों ने उसे स्वीक्ह किया दै। प्रत्यक्ष आदि चार अमाण 
माननेवाले नैयायिक या छट्द प्रमाण माननेवाले वेदान्ती जिस ईश्वर या परलोक को 
शब्द-प्रमाण से ठिद्ध करते है, उसको, प्रत्यक्ष और शब्द दो ही प्रमाण माननेवाले 
माध्य और प्रत्यक्ष तथा अनुमान दो दी प्रमाण माननेवाले वैशेषिक भी स्वीकार करते 
ही हैं। भेद केवल इतना ही है--वेशेपिको का कहना है कि इनकी सिद्धि श्रनुसान 
से ही है, शब्द से नहीं। ओर, जैसे अ्र्थापत्ति-प्रभाण को माननेवाले मीमांदक 
'पीनोड्यं देवदत्तः दिवान भुड्के! यहाँ रात्रि-्मोजन-रूप अर्थ को अ्थर्पिचि-प्रमाण 
सिद्ध करते हैं, उसी प्रकार श्र्थापत्ति को प्रमाण न माननेबाले पेशेपिक और 
मैयायिक सी उसी सात्रि-मोजन-रूप अर्थ को अनुमान से ही सिद्ध करते हैं। ओर भी, 
जिस प्रकार अमनुपलब्धि-प्रमाण माननेवाले वेदान्ती अनुपलब्धि से घटाभाव का साधन 
करते हईं, उसी प्रकार अनुपलब्धि को प्रमाण नहीं माननेवाले नेयायिक श्रादि भी उसी 
घटाभाव को प्रत्यक्ष-प्रमाण का प्रमेय समझते हैं । इस प्रकार, प्रमाणों की संख्या में दी 
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परस्पर विवाद देखा जाता है। प्रमेय-रूप झथथ की सत्ता, अर्थात्‌ सत्यता मे कियी प्रकार का 
विवाद नहीं है, इसलिए यह 'शुष्कवाद? ही कटद्दा जाता है। इसी अ्मिप्राय से पाशिनीय 
इस विषय में उदासीन नहीं रहते हैं। वेदान्ती यद्यपि छुद्द प्रमाण मानते हैं, तथापि 
उनके मूलसूचकार व्यासजी ने नैयायिकों की तरह प्रमाण का कोई सृत्र नहीं बनाया । 


प्रमाणों में परस्पर सम्पन्ध 
प्रमाणों में परस्पर चार प्रकार के सम्बन्ध पाये जाने हैं। कोई प्रमाण फिसी 
प्रमाण का प्राणप्रद होता है, कोई किसो का उपजीब्य | कोई किसी का अलुग्राहक 
होता है, श्रौर कोई किसी का पापंद | जिस प्रमाण का प्रामाएय, प्रमाणान्तर श्रर्थात्‌ 
दूसरे प्रभाण के श्रधीन होता है, वह (प्रमाणान्तर) उस प्रमाण का प्राणप्रद होता है। 
यथा, नैयायिकों के मत्र में शुत्तित्रमाण का प्रामाश्य-शान, श्रतञमान-प्रमाण के 
अधीन द्वोता है, इसलिए, इनके मत में श्रमुभान भ्रुति का प्राणप्रद कह जाता है। 
नैयायिक भुति का प्रामाए्य स्वतः नहीं मानते | इनका कहना है कि श्रुति इसीलिए 
प्रमाण है कि बह प्रमाणभूत ईश्वर'से प्रणीत है। इसमें शरनुमान का प्रकार यह है-« 
भुति। (पक्ष) प्रमाणम्‌ (साध्य), प्रमाणभू"श्वरप्रणीतत्वात्‌ (हेतु), यत्‌ ने प्रमाणं न 
तदीश्वरप्रणीतम्‌ (व्यत्रेक-ध्यात्ति), परथोन्‍्मत्तप्रलपितम्‌ (इष्टान्त), श्र्थात्‌ भुति प्रमाण 
है, अरमाणभूत ईश्व२-प्रणीत द्वोने के कारण जो प्रमाण नहीं है, वह ईशबर-अणीत भी 
नहीं है | इस प्रकार, अ्रनुभान के द्वारा ही श्रुति का प्रामाण्य सिद्ध होता है, इसीलिए 
नैवाबिकों फे मत में श्रमुमान भुति का प्रायप्रद द्ोता है। इसी प्रकार, स्मृति-प्रमाण 
की प्राणप्रद भुत्ति ही है; क्योंकि स्मृति का ग्रामाण्य शुति-प्रमाण के अधीन ही है। 
प्रास्त॒ प्रामाण्यवाले जिस प्रमाण का साधन अमाशणान्तर ( दूसरे प्रमाण ) के 
अधीन हो, वह प्रमाणान्तर उठ प्रमाण का उपभीब्य कइलाता है। जैसे, प्रत्यक्ष से 
मिन्न श्रत्॒मान श्रादि प्रमाण का साधन, प्रत्यज्षन्प्रमाय के दी अधीन है, इसलिए 
प्रत्यक्ष-ममाण अनुमान श्रादि प्रमायों का उपजीन्य कद्दा जाता है। कारण यह है कि 
अग्नि के अ्रतुमान का साधन जो धूम है, बढ प्रत्यक्षत्रमाण के ही अ्रधोन है, श्रौर 
शब्दबोध फा सांधमीभूत जो शब्द है, उसका श्ञान-भ्ावण प्रत्यक्ष के ही श्रधीन' है | 
अलुमाइक उसे कहते हैं, जिस प्रमाण का प्रामाण्य-शान उपलब्ध है, शरीर 
साधन मी उपपन्न है| उस अभाण के स्वीकार करने में जो श्रभाणान्तर सहायता करता है, 
उस प्रमाण का बह अमाशणान्तर श्रमुग्राहक होता है। जैसे, श्रात्मा मस्तव्य/? 
(इ* थरा०), यह श्रुति थ्रात्म के मनन द्वारा अनुमान की गद्य, अर्थात्‌ ग्रहण करने 
योग्य बताती है । क्योकि, अनुमान से आत्मविषयक विपरीत मावना निरत्त हो जाती है! 
इसलिए, यहाँ भुति अनुमान की श्रशुग्राहिका होती है । 
जिस प्रमाण का आ्रामाण्य उपलब्ध दो, साधन मी उपपन्न हो और प्रमायान्तर से 
अनुण्द्दीत भी हो, परन्तु किसी विशिष्ट विषय में बिना किसी प्रमाणान्तर की सहायता के 
उसको भ्रवृत्ति नहीं होती हो, अर्थात्‌ प्रमाणान्तर से मार्ग-यदशन के बाद ही प्रवृत्ति 
होती हो, तो वह प्रमाण उस प्रमाणास्तर का पार्षद अ्र्थात्‌ असुग्ामी होता है, और 
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वह प्रमाणान्तर ह्वी श्रग्नेसर रहता है। जिस प्रकार वेदान्तियों के मत में अवचिन्त्या: 
खजु ये्‌ भावाः न॒तांस्तकेण योजयेत्‌*, इस प्रबल सिद्धान्त के अनुसार अचिन्त्य और 
अतक्य जो परमात्मा आदि पदार्थ हैं, उनके विपय में स्वृतन्त्र रूप से श्रनुमान की प्रवृत्ति 
नहीं होती, जब श्रुति-प्रमाण से मार्ग का प्रदर्शन होता है, तमी वहाँ श्रतुमान का 
प्रवेश होता है, अन्यथा नहीं। इसलिए, अनुमान श्रुति का पा्ष॑द, श्र्थाव्‌ भ्रदुगामी 
होता है, और भ्रुति अभेसर रहती है। क्‍योंकि, पहले श्रुति मार्ग दिखाती है, और उसके 
पीछे अनुमान प्रवृत्त द्ोत्ता है| 

फिसी विपय-विशेष-स्थल में अनुमान और शब्द दोनों यदि स्वतम्त्र रूप से 
प्रदत्त हों, तो वहाँ फोई पापंद या कोई श्रप्नेंसर नहीं होता है, वहाँ यहच्छा सै किसी का 
प्रयोग कर सकते हैं, श्रथवा दोनों का उल्लेख कर सकते हैं। दोनों के उल्लेख में भी 
यह नियम नहीं है कि किसका उल्लेख पहले करें, जो पहले बुद्धि पर थ्रा जाय, उसी का 
उल्लेख पहले कर सकते ६; क्योंकि इस विपय में दोनों स्वतन्तर हैं | 


प्रमाणों में बाध्य-वाधक-भाव 

अन्न यहाँ यह घिचार किया जाता है कि किसी विषय में जह्दाँ परस्पर-पिदय 
दो प्रमाणों का एक काल में सल्निषात हो, यहाँ कौन किसका बाध्य और घाधक 
होता है। ल्लोक में इस प्रफार का नियम नहीं है कि श्रमुक प्रमाण श्रमुफ प्रमाण का 
ब्राधक ही होता है, या बाध्य ही। देखा जाता है कि कहीं अत्यक्ष का भी प्रातवचन से 
बाघ दो जाता है, और कहीं प्रत्यक्ष से ही श्रासवचन का बाघ हो जाता है। फह्दी 
प्रत्यक्ष से अनुमान का और कहीं श्रनुमान से प्रत्यक्ष का दी बाघ हो जाता है। जैसे-- 
नेष्र में दोप रहने के फारण किसी रस्सी आदि में सप का प्रत्यक्ष हो जाता है, वहाँ 
धनाय॑ सर्पएः इस आसवाक्य ऐ सर्प-प्रत्यक्ष का बाध हो जाता है। भर, जश्ौँ नाय॑ 
सपं» यह उन्मत्त-प्रलपित वाक्य है, वहाँ वास्तविक श्रदृपित नेत्न से उत्पन्न सर्प के 
प्रत्यक्ष से उस याक्य फा बाघ द्वो जाता है | जो श्रन्यथासिद्ध हे, वही बाध्य दोता है| 
प्रधम उदाहरण में नेप्न दोपजन्य द्वोने के कारण सर्प प्रत्यक्ष श्रन्यपासिद्ध है, श्रतएव 
उसका धाध होता है। द्वितीय उदाहरण में 'नायें सर्प? यह जो वचन है, वह उन्माद-रूप 
दोप से जन्य है, इधलिए श्रन्यथासिद्ध होने से उसका बाघ हो जाता दै। 

प्रमाण के विपय में ततत्‌ दर्शनों के अनुसार उक्त रीति से यद्यपि मतभेद पाया 
जाता है, तथापि श्राजकल व्यवद्दार में मुख्य रूप से तीम दी अमाण माने जाते हैं--- 
प्रषक्ष, अनुमान और शब्द | श्रन्य प्रमाणों को तत्तत्‌ दर्शनों के अनुसार प्रयक्‌ मार्नें 
अथवा तीन द्वो में उनका अस्तर्भाव मानें, परन्तु वाध्य-बाघक-भाव, जिस प्रमाण का 
जिस प्रमाण में श्रन्तर्माव होगा, उसी के अनुसार माना जायगा | जैसे--जहाँ प्रत्यक्ष 
प्रमाण की अपेक्षा श्रद्॒मान दुर्बल द्वोता है, चढाँ अन॒मान-प्रमाण में अन्तर्भूत जो 
अर्थापत्ति-प्रमाण है, वद्द धत्यक्ष-प्रमाण की अपेक्षा दुबल समझा जायगा, और इसीलिए 
प्रत्यज्ञ से उसका बाघ होता हे। कारण यद्ट है कि प्रबलता और दुर्बलता के जो 
हेतु हैं, वे दोनों में तुल्य हैं। जैसे, पयंत पर प्रत्यक्ष से दी श्रम्मि के श्रभाव का निश्चय कर 
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कोई मनुष्य उतरा है, और उसके समीप कोई मनुष्य उसी पर्व॑त पर श्रम्ति का साधन 
अनुमान से करता है, इस अवस्था में वह अनुमान अत्यक्ष की श्रपेश्ञा दुबल होने से 
बाधित द्वोता है। क्‍योंकि, दोष-जन्य द्वोने से वह अन्यथासिद्ध है। यदि धूम-शान से 
अग्रि का अनुमान करता हो, तो वर्दां वाष्प या घूलि-पटल में धूम का श्रम-दोष 
होता है, और यदि बृक्षादि हेठ से श्रग्मि का अनुमान करता दो, वो वहाँ वृक्ष और 
अभ्रि में व्याप्ति का भ्रम-दोप समझना चाहिए | 

इसी अकार, कोई मलुष्य किसी पर्यत के ऊपर अत्यस्त जाड़ा रहने पर भी किसी 
व्यक्ति को श्रत्यन्त स्वस्थ शोर पुष्ठ देखकर सीचता है कि बिना श्रप्मि के हस 
प्रकार के जाड़े में इतना स्वस्थ रहना भ्रनुपपन्न है, इस श्रनुप्पत्ति-मूलक श्रर्थापत्ति से 
अभि का साधन करता है, तो वह अथपित्तिपप्रमाण भी दोप-जन्य होने के कारण 
प्रत्यथापिद्र ह्वोने से प्रत्यक्ष की श्रपेज्ञा दु्बंल होता है। यहाँ भरत्यस्त जाड़े में 
स्व॒स्थता का हेतु श्रम्मि से मिन्न कोई बर्तु नहीं है, इस प्रकार का भ्रम ही वहाँ दोष है। 
यदि उसी पर्बत के ऊपर अभि के भ्रभाव का मिश्रय दोप-जन्य हो, तो दौप-अन्य 
श्रप्ति के अनुमान की अपेक्षा वह प्रत्यक्ष भी हुबल होता है। यदि प्रत्यक्ष और श्रनुमान 
दोनों दोष-जन्य हों, तो दोनों समान ही द्वोते हैं । 


प्रमाणसाध्य अमेय 


इस प्रकार दर्शन-मेद से धमाणों में मेद तथा प्रमाणों में परस्पर सम्बन्ध और 
बाध्य-वाधक-भाव का बिचार संक्षेप में किया गया। श्रव उन अमाणों से किस पस्तु की 
सिधि होती है, और जगत्‌ के मूल-कारण के अम्वेषण में किस दर्शन में कौन 
प्रमाण उपयुक्त होता है, इस विपय में विचार किया जायगा | इसके पहले यह जाने 
लेमा चाहिए कि प्रमाण से कोई वस्त उत्पन्न भहीं होती, किन्ध पूर्व॑णिद्र जो 
वस्तु है, उसके स्वरूप का शान प्रमाण से किया जाता है। श्र्थात्‌, यद वस्तु इस 
प्रकार की है, ऐसा ज्ञान प्रमाण से बोधित किया जाता है। इस प्रकार, प्रमाण से 
शापित जो वस्तु है, बही प्रमाणसाध्य कही जाती है, और जो अ्माण से शाध्य है, 
उसी का नाम प्रमेय है| 

बह प्रमेव दो प्रकार का होता है--एक चेतन, दूसरा श्रचेतन ) इन दोनों में 
अवेतन श्रप्रधान श्रीर चेतन ही अधान है; क्‍योंकि श्रचेतन चेतन के दी अ्रधीन 
रहता है। इसलिए, पहले चेतन का ही विचार करना चाहिए। चेतन में भी दो मेद 
प्रतीत होते हैं---एक ब््म, अर्थात्‌ परमात्मा, दूधरा जीवात्मा। इनमें जीवात्मा की 
अगला ब्रह्म दी अधान है; कारण यह दै कि ब्रद्य-शान के लिए जीवात्मा का प्रयत्न देखा 
जाता है। इसलिए, पहले ब्रह्म का-द्वी विचार करना उपयुक्त प्रतीत होता है । इस 
अवस्था में विचारणीय ब्रह्म में पूर्वोक्त प्रमाणों की प्रवृत्ति किस प्रकार होती है, यह 
विधारणीय है। क्योंकि, प्रमाणों का जो प्रमाश-भाव अर्थात्‌ प्रामाए्य है, उसका 
उपजीब्य ( कारण ) ब्रह्म ही है, और बह अमाणातीत, अर्थात्‌ प्रमाण से परे है | कारण 
यह दे कि ब्रह्म की सत्ता से दी प्रमाणों का आत्म-माव, अथांच्‌ ग्रामाएय या प्माणकत्व 
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प्रास है। क्योंकि, दू्य, चन्द्र और श्रम्ति श्रादि जितने प्रकाशक-वर्ग हैं, उनका प्रकाश 
परमात्मा के ही प्रकाश से अनुपाणित है। इसी प्रकार अम्ेय के प्रकाशक प्रमाण की 
सत्ता भी उस ब्रह्म-सता के ही श्राभ्रित ( श्रधीन ) रहता है। लमेव भाग्तमनुमाति 
सबब तस्य माता सर्विद विभातिः ( मु० उ० )। इस श्रुति से भी यहदी सिद्ध होता है कि 
समस्त ग्रकाशकत्व शक्ति का केन्द्र वही बक्ष-सत्ता है। इस अ्रवस्था में प्रमाण 
बक्ष हा प्रकाशक या प्रमापक नहीं हो सकता; क्‍्योंद्धि ब्रद्म प्रमाणों का भी उपजीब्य, 
झर्थात्‌ कारण होता है । 
जित प्रकार, श्रम्मि अपने उपजीव्य वायु को प्रकाशित या दरव नहीं करता, 
उसी प्रकार प्रमाण भी झपने उपजीव्य ब्रह्म का प्रकाशक या प्भापक नहीं हो सकता। 
यहाँ शड्जा होती है कि ब्रह्म यदि प्रभाणों से परे है, नश्व तो उसकी पिह्नि नहीं हो सकती । 
क्योंकि, प्रमाण की वहाँ गति ही नहीं है शौर प्रमेष की सिठ्मि प्रमाण के ही श्रधीन 
मानी जाती है--अ्रमेयस्चिद्धि अ्माणाद्दिः ( सां० का० )। इसलिए, प्रमाण से दिद्व 
न होने से ब्रह्म की उत्ता लिद्व नहीं होती । 
इसका उत्तर यह होता है कि यदि ब्रह्म की सत्ता दो, तब तो प्रमाय का ही 
असत्य दी जायया। क्योंकि, प्रभायों का उपजोब्य, श्र्थात्‌ कारण तो अक्ष ही है। 
और, कारण के श्रभाव में कांये होता नहीं, यद् सिद्र है। इसलिए, प्रमाण का विषय 
ने होने पर भी प्रमाणों का उपजीव्य होने के कारण त्रक्ष की सचा छिद्ध दो जाती दै। 
इससे यह सिद्ध द्वोत! है कि प्रमाणस्िद दो पकार का है--एक, प्रमाण का उपनीब्य 
होने से, दूसरा, प्रमाण का विपय होने से । ५दले का उदादरए--निर्गुण निर्विशेष ब्रह्म, 
झौर दूसरे का भूत-भीतिक सकल प्रपश्य | इस स्थिति में प्रमाणों का उपजीष्य होने से 
प्रह्म की सिद्धि होने में कोई विरोध नहीं होता । 
प्रमाणी के विपय में ऐसा समकता चाहिए कि प्रमाण अनेक हैं | यदि इनमें कोई 
प्रमाण किसी प्रमायास्तर का विपय होने से दिद्ध भी हो जाता है, तो उस प्रमाणान्तर की 
धिंद्धि फे लिए दूसरे प्रमाणास्तर की श्रपेज्ञा बनी रहती हे | इस अबस्था में श्रनवस्था 
दोष की भापत्ति हो जाती है। इसलिए, किसी प्रमाण को ग्रमाण का श्रविषय द्वोने से 
स्वयंसिद्त मानना ही पड़ेगा, और उसको स्वतःप्रमाण भी मानना द्वोगा। इस 
परिस्थिति में उठ प्रमाण के साधक अ्रमाणान्तर के न दोने पर भी उसके श्रप्मामार्य की 
शह्ढा नहीं हो सकती; क्योंकि उचका प्रामाण्य स्वयंतिद्ध है । 
उदादरण के लिए---सब दर्शनकारों के संत में प्रत्यक्ष को स्वतप्यमाण माना 
गया है! प्रत्यक्ष-प्रमाण का प्रामाण्य अनुमान आदि के द्वारा सिद्ध नहीं किया जाता; 
क्योंकि, वह स्वत:सिद्ध दै। अनुमान-प्रमाणथ का आमाण्य प्रत्यक्ष प्रमाण से तिद 
किया जाता है। जैसे--पर्वत या किसी दुर-देश में घूम को देखकर अनुमान प्रमाण से 
श्रप्मि का निश्चय किया [| बाद में वहाँ जाकर अ्गमि को अत्यक्ष देखया है, इस प्रकार 
एक जगद अ्रत॒मान के प्रामाण्य को थत्यक्ष-्यरमाण से सिदू कर उसी दृष्टान्त से 
सत्‌-हेतुमूलक अनुमान-गमाण का प्रामाण्य अनुमान-प्रमाण से भी सिद्ध कर तकते हैं । 
इसी प्रकार शब्द-प्रमाय का भी ग्रामाए्य प्रत्यक्षमूलक हो होता है, किन्हु सर्वत्र 
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प्रत्यज्गूलक ही शब्द का प्रामास्य होता है, इस प्रकार का कहीं नियम नहीं है, 
कारण यह है कि अदृष्ट अर्थ का प्रत्यक्ष होना इमलोगों के लिए असम्भव ही है | 
यह जो प्रमायों का प्रामांण्य है, वह ग्रमाणान्तर से उत्पन्न नहीं होता, किन्तु 
प्रमाणान्तर से गृद्दीत दोता है, अर्थात्‌ केवल उसका शान ही प्रसाणान्तर से दोता है | 
प्रमाण की उत्पत्ति तो कहीं स्वतः, कहीं परतः होती है | इस विषय में श्रागे विचार 
किया जायगा । 


आत्मसाजात्कार का स्रूप 


ब्रह्न, प्रमाण से सिद्ष है, इस प्रकार का लोक में जो व्यवद्वार द्वोता है, इधका 
ताध्ष्य यही है कि प्रमाणों के प्राणप्रद होने से ब्रह्म प्रमाणसिद्ध है, प्रमाण के विपय 
होने से नहीं । दैतवादियों के मत में प्रमाण का विधय मी फिसी प्रकार ब्रक्ष हो सकता है, 
परन्तु भ्रद्वैतववादियों के मत में किसी प्रकार भी अहम प्रमाण का विषय नहीं हो सकता । 
कारण यह है कि अ्दैतात्मताक्षात्कार होने पर निपुटी का विलय हो जाता है, और 
उस समय न प्रमाता का अमातृत्व रहता है, न भ्रक्ष का प्रमेयत्व द्वी4 क्योंकि, प्रमातु- 
प्रमेयभाव ह्ैतमूलक होता है, श्रौर उस श्रवस्था में द्वैत का सवंधा अभाव द्वो जाता है | 
दोनों के श्रभाव में प्रमाण का प्रमाणत्व भी स्वत्तः निवृत्त हो जाता है। इसी का नाम 
प्रिपुटी का विलय है। 

यहाँ शद्ढा होती है कि यदि अ्रमातृ-प्रभेयन्‍्माव का विलय हो जाय, तत्र तो 
प्रद्वेताध्मताज्ञात्कार ही श्रधम्मव हो जायगा। कारण यह है कि प्रत्यक्ष श्रनुभव का 
ही नाम साक्षात्कार है। और, प्रत्यत्ष का अनुभव प्रमावा और प्रमेय के श्रधीन है ! 
प्रमाता और प्रमेष के ने रहने पर प्रत्यक्ष श्रतुभव-रूप थात्मताक्षात्कार भी शश-शृज्ञ' की 
तरह असम्मव हो जायगा। 

इसका उत्तर यह होता है कि अ्रद्वैत-साक्षात्कार का ताल है--द्वेत- 
साक्षात्कार फा अ्रभाव। श्रर्थात्‌, द्वेत-साक्षात्कार का मे होना ही श्रद्गैतात्म- 
साक्षात्कार है। इस अ्रवस्था में श्रन्यत्व का कुछ मी मान नहीं दोता ।. इसी श्रवस्था- 
विशेष का वर्णन आनन्‍्दस्थरूप 'भूमा? शब्द से छान्‍्दोग्य-उपनिपद्‌ में किया गया है--« 
यो वे भूमा तत्तुखम?, 'यत्र नान्‍्यत्‌ प्रश्यति नान्यच्छुशोति नान्यद्विजानाति स भूमा।, 
झर्थात्‌ जि अ्रबस्था-विशेष में श्रन्यत्व का दर्शन, भवण और शान नहीं होता है, बढी 
भूमा है, वही मुख श्रर्थात्‌ आनन्द है । इसको समूल मेदमावना-निद्त्ति भी क्दते हैँ। 
इसी का नाम अद्वैतात्मसाज्षात्कार है। किसी प्रकार के द्वेत का भान न दोना दी 
श्रद्देतात्मचाक्ताकार का वाच्य अर्थ है, यद्दी इसका तातय॑े है। मोइन बाई” अ्रॉस से 
देखता है, इस यात्रय का तात्पर्य यही द्ोता है कि दाई श्राख से नहीं देखवा। यहाँ 
बाम नेत्र से दशत के उम्मव रहने पर मी, जिस गकार दक्षिण नेत्र से न देखने में दी उक्त 
वाक्य का तात्यय॑ समझा जाता- है, उसी प्रकार अद्वेतात्मसाज्षास्कार से द्वेत- 
साक्षात्कार का अमाव द्वी श्र्थ समझा जाता है, यद्दी श्रुति का तात्पयं है। यहाँ 
अद्वेतात्मसाज्षास्कार की सम्मावना मी नहीं है; क्योंकि उस अवस्था में त्रिपुटी का 
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विजय होने से द्रष्टा और दृश्य का भेद दी नहीं रह जाता, जिसमें किसी प्रकार के 
अनुभव की सम्भावना हो! अतणंव, द्वेंत-साक्षात्कार का अभाव या समूल भेद- 
भावना की निवृत्ति में ही अद्वेतात्मणज्ञात्कार का तात्ये समझा जाता है | 

श्ब् यहाँ यह शक्ल होती है कि, यदि अहा प्रमाण का विषय नहीं होता है, तो 
ब्रह्म का बोध कराने के लिए जो भ्रुति की प्रवृत्ति होती है, वह किस प्रकार संगत होगी ! 
श्रौर, त्ह्ष को उपनियद्‌-प्रतिपाथ भी बताया गया है--प्तं त्वीपनिपरद पुरुष एच्छामि' 
श्र्थात् उस उपनिषद्‌ से सिद्ध तक्ष को पूछता हैँ । अह्य को प्रमाण का विषय ने मानने से 
श्रुति से विरोध स्पष्ट हो जाता है । 

इसका उत्तर यह होता है कि पूर्वोक्त जो अ्रद्वेतास्मसाक्षात्कार की श्रवस्था है, 
उदसे श्रव्यवद्दित पूर्वावस्था की प्रास्ति-प्यन्त प्रमाणों की प्रवृत्ति निर्वाध रूम से होती है | 
कुयोंकि, उसी अवस्था के श्रव्यवद्दित उत्तर-काल में श्रद्देवात्मताक्षात्कार होता है। 
आत्मसाक्षाक्कार में ही त्रिपुटी का विज्ञय होता है, उ8 श्रद्देतात्मणाज्ञात्कार से 
अध्यवदित पू्वाविस्था प्राप्त कराने में ही उपमिपदों फ़ी रुफलता है। इसी अकार, अक्ष में 
प्रमाणों की गति मानी जाती है। उसे यह सिद्ध होता है कि अ्रद्वेत॒वादिमीं फे मत में 
प्रमाणों के प्राणप्रद होने से बरक्ष फी सिद्धि होती है, भौर द्वैतवादियों के मत में प्रमाण के 
विपम होने से भी अक्ष सिंद्र होता है । 


रामालुजाचार्य के मृत में प्रभाण-गति 
झब यहाँ यद बिचार उपस्थित होता है कि किसी प्रकार भी अक्ष में प्रमाणों की 

गति हो, किन्तु जब मक्ष का बोध कराने के लिए प्रमाणों की प्रवृत्ति होती है, उस समय 
हत श्र भ्रद्वैत में विरोध होने के कारण सन्देद दोना झनियायं शो जाता है। कारण 
यह है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण से द्ेत तिद्र दोता है शोर श्रुवियमाण से अद्दैत । ऐसी स्थिति में 
स्वाभाविक सन्देद होता है कि मेदमादी पत्यक्षयमाय से श्रद्वेतप्रतिपादक भुति का बोध 
होता है, भ्रथवा श्रभ्ेदप्रतिवादक श्रुति से मेदग्रादी प्रत्यक्ष प्रमाण का ! इस बिपय में 
घौन प्रमाण प्रबल है और फौन दुर्बल १ 

इसके उत्तर में रामामुजाचार्य का कथन दे कि अलायल का विचार वहाँ दी 
होता है, जहाँ बाध्य-बाधक-माव रहता है। यहाँ वाब्य-याधक-माव ही यदि नहीं है, तो 
घलाबल का विचार ही कैसे हो सकता दे । क्‍योंकि, मेदआाइक य्रत्यक्ष मी ममाण दी है, 
श्रौर श्रात्तीक्पवोधक अ्रृति मी प्रमाण दैे। यदि कोई शहक्का करे कि यदि भेदआइक 
प्रत्यक्ष को प्रमाण मानते हैं, तो असेदमरतिपादक श्रुति किस प्रकार प्रमाण हो उकती है ! 
क्योंकि, भेद श्रौर श्रमेद दोनों परस्पर-विरुद्ध धर्म हैं ? इसके उत्तर में समादुजाचाय का 
कहना है कि शरीर और शरीर के एकत्व के अमिग्राय से ऐक्यप्रतिपादक भ्रुति का भी 
विरोध महीं होता। तात्पर्य यह है कि रामागुजाचाय चिंत्‌ और अचित्‌ वर्ग को 
परमात्मा का शरीर मानते हैं। और, चित्‌-श्रचित्‌-शरीरविशिष्ट परमात्मा एफ अ्रद्वितीय 
तत्व है, यदी ऐक्ययोपक श्रुति का तालये समफते हैं, और इसीलिए ये विशिष्ट द्ैतवादी 
के जाते हैं । 
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परन्तु, यह मत्त इनके अतिरिक्त और किसी को रुचिकर प्रतीत नहीं होता | 
उनका कहना है कि चित्‌-अ्चित्‌-वर्ग के साथ परमात्मा का शरीर-शरीरी-भाव सम्बन्ध 
मानने पर भी चित्‌ और अचिदात्मक प्रपश् परमात्मा का शरीर हो सकता दै, परन्तु 
परमात्मा का स्वरूप नहीं हो सकता। इस अवस्था में “इदं सर्वे यदयमात्मा?, अर्थात्‌ 
यह दृश्यमान सकल-प्रपश्य आत्मा ही, श्र्थात्‌ आत्मस्वरूप ही है, इत्यादि श्रुतिग्रतिपादित 
प्रपश्च का आत्म-स्थरूपत्व सिद्ध नहीं होता। इसलिए, किसीअकार लक्षणा-वृत्ति से 
आत्म-स्थरूप का तातय आत्मशरीर भानना होगा। “मजुष्योड्इम्‌ , गौरो5हम!, श्त्यादि 
प्रयोगों-जैसा यदि 'इद सब यदयमात्मा? इसको निरूढ़ प्रयोग मारने, तो भी सिरूढ- 
लक्षणा मानना होगा। विना लक्षणा किये इसके मत में श्रुति की संगति नहीं हो सकती । 
इस प्रकार की खीँचातानी से लक्षणा-दृत्ति मानकर श्रुति का तात्पय लगाने पर भी 
अमिधा-दृत्ति से स्पष्ट प्रतीयमान श्रर्थ के साथ सामझस्य नहीं होता, इसलिए, स्व॒रसतः 
प्रतोयमान स्पष्ट जो शुति का अ्र्थ है, उसका निरादर ही सूचित होता है । 

शह्नराचाय के मतानुयायियों का कइना है कि रामाठुजाचाग वास्तव में 
भुति को प्रमाण नहीं मानते, परन्तु नास्तिकों के समान ऐसा कहीं पर भी नहीं कहते 
कि भुतति प्रमाण नहीं है। कारण यह है कि श्रुति को प्रमाण न मानने से नाध्तिकों के 
समान इनके वचन पर भी आस्तिकों का विश्वास नं द्ोता। सर्वन्न इनकी यही 
शैली रही है कि श्रतु॒भान-प्रमाण से किसी श्र का निश्रय करने के बाद यदि भुतति 
या किसी सूत्र के साथ विरोध हो, तो उस भ्रुति या सूत का श्रर्थ, खींच-तान कर अ्रपने 
झभिमत श्रथ के अ्रनुसार लगाने की चेष्टा करते हैं। परसन्त, वह वस्तुतः भुत्ति या 
सूत्र का तातये नहीं होता | 


ब्रह्म में प्रमाणगति  शाह्र मत 

इस विपय में शहु॒राचार्य का अपना सिद्धान्त यह है कि 'तत््यमसि? (छा० 3०), 
'्रईं अक्मास्मि! (० 3०), इत्यादि जो ऐक्यप्रतिपादक भ्रुतियाँ हैं, उनका शरीर- 
शरीरी-मभाव से झात्ीक्यप्रतिपादन में तात्पय नहीं है; क्‍योंकि इसमें कोई भी प्रमाण 
नहीं मिलता | यदि यह कहें कि ब्रह्म शौर जीव में वास्तविक ऐक्य मानने पर 
प्रमातृअमेय-माव न द्वोने से श्रद्वैतात्मणाज्षात्कार ही अ्सम्भव हो जाता है, तो 
इसका उत्तर पहले ही दे चुके है कि, विरद्धमावना-निबृत्ति ही श्रद्देतात्मसाक्षात्कार का 
तात्पर्य है, और विरुदभावना-निदसि-पयेन्त ही प्रमाणों की पवृत्ति दोती है | 

किसी का मत है कि, द्वेतप्रत्यक्ष और अद्वैतात्मसाक्षास्कार, इन दोनों के 
काह्न-मेद से अ्रवस्था-मेद द्ोने के कारण परस्पर-विरोध नहीं दो सकता; क्योंकि एक 
बस्तु का कालान्तर में विभिन्न रूप से भासित होना अ्रसम्मव नहीं है। परन्तु, यह 
मत भी ठीक नहीं है। क्योंकि, यदि उ्त्यक्ष सिद्ध द्वेत फो सत्य मान लें, तब तो 
कालास्तर में भी देत का नाश न होने से श्रद्देत असम्मव ही हो जायगा | शरीर-शरीरी- 
भाव मानने पर मी शरीरविशिष्ट में आत्मत्व के न रहने से श्रुति के श्रमिमत सत्य 
अद्वेत की सम्मावना द्वी नहीं हो यकती। इसलिए, प्रत्यज्ञतिद द्वैत श्र भ्रुति-प्रमाण 
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से सिद्ध जो अद्ेत है, उन दोनों में किसी एक को आरोपित मानना परमसावश्यक हो 
जाता है। और, जिसको आरोपित माना जायगा, वह आयेपित वस्तुविषयक होने से 
दोष मूल क ही होगा | इसलिए, अमाणामास होने से वही बाध्य होगा। 

यहाँ एक बात और मी जानने योग्य है कि आरोप दो प्रकार का होता है-- 
एक श्राह्ार्य, दूडरा अनाहार्य। अनाह्ाय॑ आरोप भ्रम ही होता है। इसलिए, वश 
श्रारोपित वस्तु मिथ्या ही शेती है और इसीलिए, मिथ्याभूत आरोपित वस्तु के बोधक 
प्रमाण के भी आभास-मात्र दोने से वह अ्रप्रमाण ही होगा। भ्राधायरिप-स्थल में इस 
प्रकार का नियम नहीं है । 

यद्यवि आाहार्यारोप-स्थल में भी, अश्रधिष्टान-प्रदेश में आरोपित बर्ु का 
शरमाव ही रहता है, तथापि आरोपित वस्ठु में जो गुण है, उसके सहश श्रधिष्ठान में 
रहनेबाले गुण फा बोध करानेवाला प्रमाणभूत बचन अ्रप्रमाण नहीं हो तकता । 
जिस अकार, यूोर्ड्य ब्राक्षए?, 'सिशो5्यं साणवकः,--यद आक्षण सूर्य है, यह लड़का 
छिंह है, इन वाक्ष्यों से आाह्मण में सूर्य का और लड़के में तिद का झारोप किया 
जाता है, परन्तु यह आरोप भ्रममूलक नहीं है। क्योंकि, आारोप-फाल में भी यह आाहझमण 
सूर्य नहीं है, यद लड़का सिंद नहीं है, इस प्रकार का यथार्थ शान भना रहता है। 
इध स्थल में आ्षण में सूर्य के और भाणवक में सिंहत्व के श्रभाव का शान रदते 
हुए भी उसके विरद माणवक में तिंह का और आाह्षण में सूर्य का जो इठात श्रारोप 
किया जाता है, वही शाहा्यारोप है । 

ऐसे स्थल में ब्राक्षण में सूय॑ का और माणवक में सिंद का तादातय, न वक्ता ही 
समझता है शोर मे भोता को ही ऐसा शान द्वोता दैं। किन्ह, यू्ये तेजल्थी के रूप में 
प॒ष्िद ऐ श्र तिंह भी घीर के रूप में प्रसित्र है। ऐसी स्थिति में, अ्ह्षण में श्तिशयव 
तेनस्विता भौर माणवक में श्रतिशय बीरता का मोभ कराने में ही वक्ता का ता 
सममझा जाता है, और श्रोता भी ऐसा ही समकता है। श्यलिए, ऐसे स्थलों में श्स 
प्रकार का वाक्य भ्रप्रमाण नहीं होता । 


भरुति और अत्पक्त में अन्यता का आरोप 

प्रकृत में। प्रत्यक्ष-प्रमाण से ठिद् द्वैत को थदि सत्य मानें, तो भुतिलप्रमाय मे 
शिद्ध श्रद्ैत भ्रवश्य श्रारोपित मानना होगा, यद एक पक्ष हे । दूसरा, इससे विपरीत, 
यदि शुत्ति-प्रमाण से सिद् शद्गैंत को सत्य मार्ने, ठो अत्यक्षष्प्रभाणतिद्ध द्वेत को आोवित 
मानना श्रावश्यक होगा। यदि पहला पक्ष, शर्थांत्‌ दैव को उत्प मानकर शअ्रद्वेत को 
श्ारोपित मानें, वो भ्रुत्ि ने इठात्‌ अद्वैत का आरोए किया है, यह मानना होगा | इस 
अवस्था में यद ग्राद्ार्ययिप होया, अनाशर्यारेप नहीं हो उकता; क्योंकि अनाद्वायाँरोप 
अ्रममूलक द्ोता है, श्रीर थुति को अमाण माननेवाले झुति का अम कदाए स्वीकार 
नहों कर सकते । १] हि 

यदि दूसरा पत्ष अर्थात्‌ अद्देत वो सत्य मानकर द्वेत्त को आरोपित मानें, तब तो 
अनादायरिप ही मानना होगा, आदार्यारोप नहीं मान सकते; क्योंकि श्वाद्वा्यारोप 
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मानने पर प्रत्यक्ष प्रमाण से प्रतीत जो द्वैव है, उसको जीवाव्माश्रों से हृठात्‌ कल्पित 
मानना होगा, जो अनुभव से विरुद्ध होने के कारण असंगत द्वोगा | क्योकि, कल्पित 
वस्तु प्रत्यक्ष का विपय नहों द्वोती है, और द्वैव का प्रत्यक्ष द्ोना सिद्ध है। एक बात 
और भी है कि जहाँ कहीं पर किसी अन्य वस्ठु की कल्पना की जाती है, वहाँ वास्तव में 
बह कल्पित वस्त नहीं रहती, ऐसी प्रवीति निरन्तर बनी रहती है | श्रतएवं, कल्पित- 
बर्त-प्रयुक्त व्यवहार कोई भी नहीं करता । जैट्टे---'सूर्योडय ब्राइय!”, यहाँ ब्राक्षण को 
सूर्य मानकर कोई भी श्र नहीं देता | और, 'सिंहोड्यं सायवकः?, यहाँ माणवक को दिंद 
सममकर कोई भी डरता नहीं है, और न कोई उसको हंस समझकर उसे मारने के 
लिए, ही पैगार होता है) भ्र्थाद्‌, भ्रद्दैत फो सत्य मानकर द्ेत को श्रारोषित मानने से 
सब्र विपरीत हो जाता है। द्वेत को रात्य समकफर सकल सांसारिक व्यवहर चलता है। 
सकल प्राणी परमात्मा से अपने में भेद समककर लौकिक या शाल््ीय कार्य में 
प्रवृत्त होते हैं। यदि प्राणिवर्ग परमात्मा से श्रपने में मेद हृठात्‌ किया हुआ समझता, 
तो श्रारोपित मेद-प्रयुक्त लौकिक वध्यवद्वार कदापि उपपन्न नहीं द्ोता, जैसे---पूर्षोक्त सूर्योड्यं 
ब्राह्मण, सिंदोड्यं माणथकः? इत्यादि स्थलों में नहीं होता है। श्रतः, यहाँ श्राह्वार्यारोप 
ने मानकर भ्रममूलक श्रमाहायारोप ही सानना होगा। 

इस श्रवस्था में चार पक्त होते हैं--(१) दत की सत्यवा में भरद्वैत का अ्रना- 
हा्यारोप, (२) हैंत की सुत्यता में भ्रद्वेत का श्ाद्ार्यारोप, (३) शभ्रद्देत की उलता में 
द्वेत का झनाहा्यारीप और (४) श्रद्देत की सत्यता में देत का श्राह्र्यारोप। इन धार 
उम्मावित् पक्चों में चतुर्थ तो उक्त युक्ति से हो नहीं सकता, और ना इसको कोई 
मानता ही है। इसी प्रकार, प्रथम पक्ष भी इृष्ट नहीं है। परन्तु, भुति को प्रमाण न 
माननेवाले चार्बाक श्रादि नास्तिकों के मत से यह पक्ष किसी प्रकार सम्भव हो सकता है; 
क्योंकि ये लोग ऐसा भानते हैं कि शब्द-प्माण-जन्य भ्रम श्रद्वेवव्वादियों को 
दोता है। इसका विवेचन झागे किया जायगा। घंतुर्थ और प्रथम पक्ष के श्रमात्य 
होने से द्वितीय श्रौर तृतीय पत्ष॒ बचता है। द्वैत के सत्यत्व में श्द्दैत का भ्राहायारोप 
और प्रद्वीत के सत्यत्व में दैत का अनाहायारोप, इन दोनों में कौन माह्य है, इसके ऊपर 
विचार करना है| भुति-प्रमाण की अपेक्षा प्रत्यक्ष-प्रमाण को यदि प्रभल मानें, तो द्वितीय 
पक्ष ग्राह्म होगा । शौर, यदि प्रत्यक्ष की अ्रपेज्ञा शुत्ति को प्यल मानें, तो तुतीय पक्ष, 
अर्थात्‌ श्रद्वत के सत्यत्व, में द्वेत का अनाहायारोप आह्य मानना होगा। झय फौन 
प्रमाण प्रबल है, यह विचारणीय है । 

किसी का कष्टना है कि इस विपय में संशय नहीं हो सकता, कारण 
यह है कि प्रत्यक्ष-प्रमाण प्रत्यक्ष से मिन्न सत्र प्रमायों का उपजीव्य (कारण ) 
होता है |) इसलिए, उसका प्रमाणान्तर से बाध द्वोना सम्भव नहीं। किन्त, 
प्रत्यक्ष से दी इतर प्रमाणों का बाध्य करना सम्मव है। इस पर दूसरों का कद्दना है 
कि उपजीब्य का किसी प्रमाणान्तर से चाघ महीं होता, यह तो युक्त प्रतीत 
दोता है, परन्ध उपज्रीन्य से प्रभाणान्तर का बाघ द्वोता है, थद्द कहना समुचित अतीत 
नहीं होता । कारण यंद्द है कि यदि उपजीब्य उपजीवक का बाधक दो, तब तो 
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उपजोब्य रहेगा ही नहीं ; क्योंकि उपजीवक का सापेक्ष ही उपजीब्य द्वोता है, जैसे 
नियम का सापेक्ष नियामक ३ उपजीव्य से उपजीवक का बाघ होने पर उपजीवक का ही 
अभाव हो जायगा। इस अवस्था में, उपजीवक के न रहने से उपजीव्य की स्वरूप- 
हानि हो जायगी। कारण यह है कि उपजीन्य का उपजीव्यत्व तभी रह सकता है, जब 
उपजीब्य का निरूपक दूसरा कोई उपजीवक रहे। इस स्थिति में, दोनों में कोई भी 
किसी का बाध्य या बाधक नहीं हो सकता ; क्योंकि दोनों परस्पर सापेक्ष हैं, अतएव 
दोनों में एक के बिना एक नहीं रह सकता । इसलिए, उपजीब्य-विरोध होने से संशय 
नहीं दो सकता, यह पक्॒ पिद दो जाता है | 
इसके उत्तर में यद कहना कि संशय नहीं हो सकता, ठीक नहीं है। क्योंकि 
लोक में शेनेवाला प्रत्यक्ष एक ही प्रकार का नहीं शोवा। किन्तु, प्रमांता, प्रमेय 
श्रौर देश, काल भ्रादि के भेद से अनेक प्रकार के प्रत्यक्ष हुआ फरते हैं। जैसे-- 
देवदस के जायमान प्रत्यक्ष से मैश्र का प्रत्यक्ष शान भिन्न है, और देवदत्त के ही जायमान 
घट-शान से उसी का पर-ज्ञान मिन्न है | इसी प्रकार, गत दिन दोनेवाले घट-शान से 
आज का घट-शान भिन्न होता है। तदत्‌, देश और काल के भेद से अनन्त 
प्रकार के प्रत्यक्ष शाम द्वोते रहते हैं। इसी प्रकार, अ्रनन्‍्त-पत्यक्ष प्रमा के ग्राइक 
प्रत्यक्ष-प्रमाण भी अनन्त प्रकार के हो सकते हैं; वर्योंकि जितने प्रकार के शान दो 
सफते हैं, उतने ही उनके ग्राइक प्रमाण-यक्ति का होना भी नितास्त आवश्यक है। 
इसी प्रकार, अ्नुमानादि के विषय में भी अनम्त प्रमाण-व्यक्ति हो सकते हैं | 
इस परिस्थिति में, प्रमाण-ध्यक्ति के अनन्त दोने के कारण जिए प्रत्यक्ष- 
व्यक्ति को कारण मानकर प्रमाणशान्तर की प्रवृत्ति होती है, उसी प्रमाशन्तर से उसी 
प्रत्यक्ष-ब्यक्ति के बाध होने से उपजीय्य-बिरोध कद्द सकते हैं, किन्तु दूसरे प्रस्यक्ष-ब्यक्ति के 
उसी प्रमाणान्तर से बाघ होने पर उपजीब्य-विरोध नहीं हो सकता; क्योंकि वह दूसरा 
प्रस्यक्षल्यक्ति उस प्रमाणान्तर का उपजीक्षय नहीं दै। उदाहरण के लिए--देवदत का 
उपजीब्य जो अपना पिता है, उसके खाथ विरोध दोने से लोक में उपजीव्य-विरोध 
माना जाता है, द्वालौँकि श्रपने पिता के अतिरिक्त दूसरे किसी के साथ उसी देवदत्त का 
विरोध द्ोने १९ उपजीब्य-विरोध नहीं माना जावा, यथपि बह दूसरा व्यक्ति देवदछ का 
आपना उपजीव्य नहीं है। और भी, जिस प्रकार रस्सी में होलेयाला जो सर्प का प्रत्यक्ष है 
बह मार्य सर्पए यह आ्रासवाक्य-जन्य शान से बाधित दोता दे। उस सप-प्त्यक्ष का 
बाघक जो शब्द-जम्य शान है, उसका कपजीव्यमूत-प्रत्यज्ष “नाथ सर्पए इस वाक्य का 
अवण है। माय सर्प! इस शब्द-जन्य शान से वर्ष-प्रत्यज्ञ के बाघ दोने पर भी 
जाये सर्पए इस बाक्य-विषयक जो भ्रावश-प्रत्यक्ष है, उसका बाघ नहीं होता । फयोंकि, 
प्याय सर्प! यद्ट जो श्रावण-प्रत्यज्ष हे, वह शब्द-जन्य शान, निश्से सर्प-प्रत्यक्ष का 
बाघ द्वोता है, का उपजीब्य दे | 
एक बात और जानने योग्य है कि जहाँ विरोध रहता है, वहीं बाध्यनाधक- 
मसाव दोता है, और विरोध न रइने पर बाध्यन्वाधक-माव की शब्डला द्वी नहीं उठती। 
कारय यह है कि जिय प्रमाण-व्याक्त का जो प्रमाणू-न्यक्ति उपजीच्य या प्रायप्रद या 
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अनुम्ाहक अथवा अग्रेसर है, उसके साथ उस प्रमाण-व्यक्ति के बाध्य-ग्राधक-भाव की 
शद्भा ही किस प्रकार उठ सकती है ! क्‍योंकि, ऐसे स्थलों में प्राणप्रद द्ीने के कार्य 
अथवा उपजीव्य या अनुग्राइक या अग्रेसर होने के कारण, नित्य-्सम्बन्ध द्वोने से, 
विरोध ही नहीं रहता, इसलिए यहाँ बाध्य-भाधक-माव की सम्भावना ही नहीं है। 


शब्दअमाण से भआावण-अत्यत्त का भी बाघ 
अत्र बाष्यन्यापकनमाव के प्रसंग में कुछ अनुपेज्षणीय श्रावश्यक विधयों का भी 
विवेचन किया जायगा। यह स्व-सिद्वान्त है कि शब्द-प्रमाण की प्रवृत्ति, शब्द-विपयक 
आायण-प्रत्यक्ष के श्रधीन है | श्र्थात्‌, जयवक शब्द का आरवय-प्रत्यक्ष नहीं होता, तबतक 
शब्दबप्रमाण की प्रदृत्ति नहीं हो सकती । इसी कारण, आवश-अत्यक्ष शब्द-प्रमाण का 
उपजीब्य छिद्न होता है) इस शवस्था में यह श्राशझ्ला होना स्वाभाविक है कि 'तत््वमति!, 
(हद सर्वे यदयमात्माट, 'नेंद सामास्ति किशन? इत्यादि श्रद्दैत-ब्यवस्थापफ जो श्रनेक 
धरुतियाँ हैं, उनसे भ्रावस प्रत्यक्ष में प्रतीयमरान जो शातृ-शेय-अयुक्त मेद है, उसका बा 
द्ोता है, श्रथवा नहीं ! यदि भ्र्‌ ति-प्रमाण से भ्रावण-प्रध्यक्ष में प्रतीयमान भेद का बाध 
मारने, तब तो उपजीब्य-विरोध हो जाता है, जिसका परिद्वार होना अ्रसग्भव है; क्योंकि 
शातु-्शेयन्ययुक्त मेद का बाघ मानने से प्रमाण का प्रमाणत्व दी नष्ट हो जाता है। यदि 
शातु-शेय प्रयुक्त मेद का धाघ ने मानें, तब तो भेद के अबाधित होने से सत्य 
मानना होगा, जो भ्द्देत-विदधात्त के स्वंधा विद्य दो जाता है । 
इस दुर्घट समस्या को सुलमाने के लिए. इस प्रकार विचार करना होगा-- 
लोक में देखा जाता है कि कोई भी मनुष्य अ्रपने उपजीन्‍्य के विरोध में प्रदत्त नहीं होता, 
या विरोध करने की इच्छा भी करता। परन्तु, कितने ऐसे मी महद्दापुरुष हैं, जो 
अपने प्रवश्यम्भावी विनाश की ओर ध्यान न देकर परोपकार, या दूसरों को विपत्ति से 
उद्बार करने में सहर्ष प्रवृत्त हो जाते हैं | यहाँ विचारना यह है कि यदि परोपकार के लिए 
जो व्यक्ति सबसे बढ़कर प्रिय अपने प्राय को भी कुछ नहीं सममता, वह अपने 
उपजीव्य“विरोध फे लिए. क्‍यों ध्यान देगा। वह परोपकार में ही श्रपना परम कल्याण 
मानता है। उदाइरण के लिए-- 
देवदस नाम का एक बहुत गरीब व्यक्ति था। बह सुन्दर, सुशील भर पढ़ा- 
लिखा विद्वान्‌ू धा। बह अपने रोगी और भ्रशक्त पिता तथा परम वृद्ध शोर 
अ्ज्ञविकल पिवामद का मिक्कान्यृत्ति से पालन करवा था। एक समय परम समृद्ध 
कोई राजा यहच्छया घूमते हुए. वहाँ आरा पहुँचे। उनके कोई पुत्र नहीं था, इसलिए 
एक सुयोग्य व्यक्ति को गोद लेना चाह रहे थे। देवदत्त के शील, सौन्दर्य भर 
योग्यता से बहुत प्रमावित द्वोकर राजा ने उसे गोद लेने के लिए उसके पिता से माँगा | 
पुत्रवत्वल पिता ने पुत्र की मलाई के लिए, उसे राजा के अधीन कर दिया।* 
पुत्र के द्वित को अपना प्रधान कत्तेज्य मानकर उसके वियोग से अवश्य द्ोनेवाली 
झपनी कष्टमयी दशा पर कुछ भी ध्यान नहीं दिया ! यहाँ देवदत्त के पिता ने राजा के 
लिए देवदत्त का जो समपेण किया, उससे देवदच के पिता के छुल्य ही उसके पितामह की 
है 
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भी कष्टमयी दशा द्वोने की सम्भावमा है, फ़िर भी देवदत्त के वित्ता की उपजीव्य-विरोध« 
प्रशुक्त लोक में निन्‍्दा नहीं होती, किनमु पुत्रवत्णलतवा या परोपकारिता के कारण 
प्रशंसा दी दोती है । 
इस अकार, कितने देशभक्तों का उदाहरण भ्रछ्िद्र है, जिन्होंने देशोद्वार के लिए 
अपने श्रष्तद्याय माता-पिता को छीड़कर श्रपने प्राण तक को समर्पित कर दिया है। 
इससे भी उपजीब्य-विरोध-प्रयुक्त उनकी निन्‍्दा नहीं दवोती, प्रत्युव उनके श्रादर के लिए 
स्मारक बनाये जाते हैं) 
तातये यद है कि उपजीब्य-पिरोध यहीं होता है, जहाँ श्रप्ने किये हुए 
आचरण से श्रपनी भाविनी जो दशा है, उसकी झपेणा श्रविक फ्रप्दायिनी श्रयस्था 
अपने उपजीव्य को प्रास दो । देवदत को देने से उसके पिता की जो दशा द्वोनेवाली है 
उसको श्रपेज्षा देवदस के पितामइ की श्रधिक कष्टकर दशा की सम्भावना नहीं है, 
इसलिए यहाँ उपजीब्ध-विरोध नहीं कद्दा जा सकता । श्रथवा यो कह्िए कि भ्रपने सुछ के 
लिए किया गया जो भ्राचरण है, उठमे यदि श्रपमे उपजीब्य की दामि दोती हो, तो चहाँ 
उपजीष्य-विरोध होता है | यहाँ देवदत्त के पिता, या देश-मक्त श्रपने सुख के लिए कुछ 
आचरण नहीं फरते, इसलिए, यहाँ उपजीव्य-पिरोध नहीं कह्दा जा सकता ) 
इसी प्रकार, यहाँ प्रकृत में दवु्दं सर्ये यदयमात्मा?, 'नेद नामात्ति फिल्यन? इत्यादि 
झात्मैकश्यप्रतिपादफ जो श्रुति है, वह, श्रद्वेतात्मसालात्कार होगे पर अमाहुट्रेय-भांव के 
विलय द्वोने से भ्रपना प्रमाणत्व भी नष्ट हो जायथगा, यह जानती हुई भी साता फे छह़श 
दया के परवश दोफर मुमुज्ुजनों को श्रात्मणाक्षात्पार कराने के लिए प्रवत्त हो 
जाती है। इस श्रवस्था में, अपने संरक्षण के लिए. थुति का व्यापार थवि नही 
रहता, तो श्रप्ते उपनोध्य-प्रत्यक्षयमाण के संरक्षण मे भी व्यापार नहीं होता, 
ऐसा समा चाहिए । 
निष्कर्ष णह कि धाक्ौक्य-प्रतिपादक जो भुतियाँ हैं, वे बाच्य-वाचक-भोष- 
सम्पन्ध-प्रयुक्त भेर्द के द्वारा दी प्रदत्त होती है, उसके प्रदत्त होने के बाद उक्त सम्बन्ध 
प्रमुक्त मेद छुण-मर भी नदी रह सकता, और उठ भेद के श्रमाव में अपना श्र्पात्‌ 
अति-प्रमाण का मी श्रभाव होना निश्चित है। इस प्रकार का निश्चित शान रहने पर भी 
श्रुत्ति मुमुजुओं के द्वित ही श्रपना परम कर्तव्य सममती हुई, दया के परवश होने से, यह 
अवश्य मेरा कर्सव्य है यद मानकर, अवश्य होनेवाला अपने विनाश की ओर ध्यान 
नहीं देकर, जिशछओों को अ्रद्वौव-तत्व का बोध कराने के लिए प्रदत्त हो जाती है। 
इस परिस्थिति में, शागे दोनेवाले किसी मी परिणामविशेष के ऊपर ध्यान से देने से 
अपने विभाश के सइश ही अपने उपजीन्य झरावश-अत्यक्ष के ऊपर भी ध्यान न द्वीने फे 
कारण, किसी प्रकार भी उपजीब्य-विरोध नहीं कद सकते । कारण यह है कि जो विरोध 
मानकर पिंरोेध किया जाता है, वही विरोध कह्दा “जाता है। स्तमस्थय बालक जी 
अपनी माता को लात मारता है, वह उपजीव्य-विरोध नहीं माना जाता। इसीलिए, 
उसकी माता कब नहीं होती, अत्युत बदले में छुम्बन के द्वारा अपना प्रेम ही 
दिखाती दै। इस भकार, झद्देतप्रतिपादक भू ति से अपना उपजीन्‍्य भावण-पत्वक्ष में 
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रहनेवाला जो शातु-शेय-सम्बन्ध-प्रयुक्त-मेद का प्रत्यक्ष है, उसका बाध द्वोने पर भी 
उपजीब्य-विरोध भद्दीं होता । 

इस अवस्था में, मेदआाही प्रत्यज् और अभेदग्राहिणो श्रुति, इन दोनों में कौम 
प्रबल है श्रौर कौन हुबंल, और कौन बाधक है, कौन बाध्य १ इस प्रकार का पूर्वोक्त 
प्रश्न उसी प्रकार रद्द जाता है | इसका विचार किया जायगा | 


वाध्य-नाधक-भाव में स्थूल विचार 

बाध्यन्याधक-भाव के विषय में साधारण स्थूलबुद्दिवाले मनुष्य इस प्रकार 
ध्रालोचना करने ई--'इद॑ सर्वे यदयमात्मा? यद जो भुतरि है, बह सब काल में झ्रासीक्य 
श्र्थात्‌ श्रभेद फा प्रतिपादन करती है, इसलिए वद्द वत्तमानकालिक भेदग्राही प्रत्यक्ष से 
बिरद दोती है । और, 'श्रात्मा वा इृदमेक एयाग्र श्रासीत! यह अभ्रुत्रि सृष्टि के पहले 
आक्तिक्य ( श्रभेद )-प्रतिपादन करती है। इसलिए, यद्द प्रत्यक्ष से विरुद्ध नहीं द्वोती; 
क्योंकि उस समय प्रत्यक्ष द्वोना श्रसम्भय है। किन्तु, प्रत्यक्षमूलक श्रनुमान प्रमाण से 
विर्द्ध होता है। श्रतुमान का प्रकार यह है--'प्रमावा ( पक्ष ) पूर्वमपि प्रमेयाद्विन्ना 
(जाध्य ), प्रमातृत्यात्‌ ( हेतु ), इदानौन्तनप्रमातृबत्‌ (दृ्ान्त )।? श्र्धात्‌ , प्रमाता 
पहले भी प्रमेय से भिन्न होगा और प्रमाता होने के कारण, यत्तमानकालिक प्रमाता के 
समान | श्रथवा--प्रमेयम्‌ , प्रभातुः उकाशांत्‌ पूर्वमपि भिन्नम्‌ , प्रमेयत्यात्‌ , इृवानीन्तन- 
प्रमेययत्‌)--प्र थत्‌ प्रमेय, प्रमाता से पहले भी मिन्न था, प्रभेय होने के कारण । जो-मो 
प्रमेष होता है, बह प्रभाता से भिन्न द्वी द्ोता है, इस समय के प्रमेय के सहश। 
इस प्रकार, दोनों श्रमुमानों से श्रुति विरद होती दे। श्तणएब, श्रुति कहीं प्रत्यक्ष से 
विरुद्ध दोती है, भौर कहीं श्रनुमान से । 

श्रभ्न यदाँ यह विचार उपस्थित होता है कि केयल एक भुति से अत्यक्ष श्रौर 
श्रमुमान इन दोनों का बाध होगा, या इन दोनों से एक थ्रुति का ! श्रर्थाव्‌, दो से 
एक प्रभल है, या एक से दो ! इस प्रश्न के उत्तर में किसी का मत है कि एक की 
श्रपेज्ञा दो फो प्रबल मानना उचित है। लोक में भी एक की अपेक्षा दी की बात 
अधिक मानी जाती दै। इसलिए, 'प्रमाणद्रयाउनुम्रह्दो न्‍्याव्य+--इस न्याय से प्रत्यक्ष 
श्र झ्तुमान इन दो प्रमाणों से एक भरुति का ही बाघ मानना समुचित होगा। श्रतएव, 
प्रत्यक्ष श्रीर श्रतुभान से विरुद्ध भ्रुति को भीणार्थ मानकर किसी प्रकार से अपने 
सिद्धान्त के अ्रतुसार उसका अर्थ लगाया जाता है। 


वाध्यवाधक-आाप में बक्ष्म विचार 
परन्तु, सूक्ष्म विचार करनेवाले मेधावियों के इस कथन पर है कि दो से 
एक का बाध होता है, या एक से दो का, विचार करना उचित नहीं दे। 
! क्योंकि, नेश्रवाला एक ही पुरुष यदि सूर्थोदय का होना बताता है, तो उसके सामने 
इजारों रात माननेवाले अन्धों की बांव प्रमाण नहीं होती । इस अवस्था में, निर्णय 
किस प्रकार किया जाय, यह विचार उपस्थित होता ऐै। इस विपय में सबसे पहले 
यह विचारना है कि जगत्‌ का भूल कारण एक है या अनेक ! इसझ्के निर्णय के बाद दी 
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वत्तेमान वस्तुओं का निशंय करना सुलम है। और, मूल तत्व का अन्वेधण प्रत्यक्ष 
प्रमाण से दो नहीं सकता; क्योंकि इन्द्रियों की गति दी नहीं है। केवल श्रुति-अतुमान की 
ही वहाँ गति दो सकती है | वर्ड भी श्रुति को यदि मुख्य मानें और अनुमान को उसका 
पार्षद, तब तो अनुमान की अपेक्षा शुत्ति ही प्रशल होगी । 
इन सम्भावित दोनों पक्षों में कोन युक्त है ? इस प्रश्न का उत्तर यही हो सकता है 
कि मतमेद से दोनों ही पक्ष ठोक दो सकते हैं। कारण यह है कि मारतीय दशेनकार 
दो प्रकार के हुए हैं---एक शत और दूसरा तार्किक। मूल तत्व के श्रम्वेषण में 
जो भुत्ि को द्वी सबसे बढ़कर प्रधान साधन मानते हैं, थे ही श्रौत कह्टे जाते हैं। भौतों का 
कहना है कि मूल तत्त्य का अनुसन्धान करना श्रुति के अतिरिक्त अन्य प्रमाणों से 
अख्म्भब है। इसोलिए, ये वेदवादी कहे जाते हैं। वेदान्तियों का भी यह मुझ्य 
सिद्वास्त है। श्रत्यन्त परोक्ष जो जगत्‌ का मूल कारण है, उसका निश्वव ये लोग 
श्रुति की ही सहायता से करते हैँ। श्रुति से सिद्ध अर्थ यदि अ्रतुमान से विदद्ध था 
असम्भव प्रतीत हो, तो मी वही सत्य है, ऐसा इनका हृढ़ विश्वास है। इसी 
अमिप्राथ से सायश भाधवाचार्य ने वैदिकों के विषय में कहां है कि, 'न हि 
बेदप्रतिपादितेड्थ इनुपपसने पैदिकानां बुद्धि; खिद्यते, अपितु तदुपपादनमार्गमेव विचारयस्ति” 
अर्थात्‌ बेद-प्रतिपादित श्र्थ के अनुपपन्न या असम्भव प्रतीत होने पर भी चैदिकों की 
बुद्धि खिन्न नहीं होतो है, प्रत्युत वे उसके उपपादन-मार्ग का दी भ्रन्वेषण करते हैं । 
यदि कोई अनुमान के द्वारा भुति-विरद्ध श्र को सिद्ध करे, तो उसको ये लोग नहीं 
मानते, और उस शअ्रतुमान को भी 'अनुमानामास! कहते हैं। इसी प्रकार, भुत्ति से 
विरुद्ध स्मृति भी इनके मत में प्रमाण नहीं मानी जाती है। मीमांसा-शास्र के प्रवर्तक 
महर्षि जैमिनि भी भौत ही हें। इसलिए, उन्होंने “विरोथे त्वनपेक्षं स्थादरति हामुमाने! 
पआ्रुति-लिक्ष-बाक्य-प्रकरण-स्थानसमाण्यानां पारदीर्बल्यमर्यविभ्रकर्षात! इत्यादि सूत्रों के 
द्वारा सब प्रमाणों को अपेक्षा भुति को ही अ्रभ्यद्दित प्रमाण साना है । 
जैमिनि के सहश ही पाणिनीय भी भीत डी हैं। इसीलिए, श्रक्षुसतमाम्नायमूलक 
सूत्र को भी बेद की तरह प्रमाण और अपरिवर्त्ंनीय मानते हैं। “छन्दोवत्मूभ्ाणि भवस्ति! 
प्छुत्दसि दृशतुविधिः यह पराणिनीयों का परम छिद्धान्त है। इससे सूत्र का भी उबर 
प्रमाणों से अ्रभ्यदित द्ोना सिद्ध होता है। श्रुति के विषय में थारखिनीयों का टिद्वास्त 
प्रतिपादित करते हुए मतुंदरि ने वाक्यपदीय में लिखा है--- 
प्त चागमादते धर्म: सर्केण व्यवतिश्ते ॥ 
ऋषीशासपि यखज्चान सद्ष्यागमदेतुकस ॥१४ 
घर्मस्थ चाध्यवस्छिक्षा: पन्‍्यानो ये व्यवस्थिताः । 
नर्तॉज्लोकप्रसिद्धत्वावु कश्रिसकेण. चाधते रण" 
अवस्थादेशकालानां. भेदाद्धिज्ञास शक्तिषु॥ 
भावानामजुमानेन.. भविद्धिरति दुलेमा ॥शाः 
चैतनस्थमिव यश्चायम्रविच्दचेदेन. चत्तंते 
आगमस्तमुपासीनोी. देनुवादैन. बच्यते एशा' 
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तातपये यह है कि ग्रागम, अर्थात्‌ वेद या भ्रूति, के विना केवल तक से 
धर्म की व्यवस्था नहीं कर सकते। कऋषियों का भी ज्ञान श्रूवियों के ही 
कारण है ॥१॥ धर्म का जो मार्ग संसार में अनादि काल से अविज्छिन्त रूप में 
व्यवस्पित है, लोक में अतिद्ध देने के कारण उसका किसी से बाघ नहीं होता ॥शां 
अ्रवस्था, देश और काल के भेद से पदार्थों कौ शक्ति विभिन्न प्रकार की हो जाती है, 
जैसे विलक्षणशक्तिशाली व्यक्ति भी परिश्थितिवश' इुर्बल या निर्मल हो जाता है। 
युवावस्था का बल इृद्घावस्था में नहीं रहता। देश के भेद से, हिमालय का जल 
जिस प्रकार शीतल होता है, राजरइ-थरिनकुण्ड का जल जैसे उष्ण होता है, उस 
प्रकार भय देश का नहीं होता। काल भेद से, जिस प्रकार ग्रीष्म ऋतु में यू या 
आग का तेज श्रसह्य होता है, उस अ्कार शीतकाल में नहीं। इस प्रकार भ्रवस्था, 
देश श्र काल के भेद से पदार्थों की शक्ति में भेद होने फे कारण श्रभुमान से उसकी 
धिद्नि अत्यन्त दुल॑म है ॥३॥ जिस श्रकार झह्दं, मम, श्रर्थात्‌ मैं, मेरा, इस प्रतीति में 
अनुगत रूप से भार्मान जो चैतन्य है, उसका फ़रिसी अमाण से बाघ नहीं होता, 
उठी प्रकार भ्रू ति-स्मृति-लक्षण जो श्रागम अविच्छिन्न ग्रवाह-रूप में सनातन काल से 
चला श्रा रहा है, उसकी उपासना करनेवाले किसी भी तक के द्वारा विचलित नहीं 
किये जा सकते ॥४॥| 

इसी प्रकार, भाष्यकार पतझलि ने भी कहा है--शब्दप्रमाणका वयम, 
यच्छुन्द झाह तदस्माक प्रमायम!, श्रर्थात्‌ दमलोग शब्दप्रमाण भाननेवाले हैं, जो 
शब्द (बेद) कट्टता' है, बह्ी इमारे लिए प्रमाण है। इस प्रकार, भ्रनेक प्रमाणों से 
सिद्ध होता है कि पाणिनीय भी पूर्ण वैदिक श्रर्यात्‌ थ्रौत हैं। अश्नसृत्रकार 
बादरायण भी भ्रौत ही हैं ). इसीलिए, उन्होंने वेदान्त-यूत्र में 'शाल्मयोनित्यात!, 'भुतेश्तु 
शब्दमूलत्वात! श्त्यांदि स्ृत्रों की रचना की है। पहले थूत्र में, शचिन्त्य अक्ष में भर तति 
को ही स्वाम्यहिंत प्रमाण भागा है। द्वितोव यूत्र से अक्ष को निरवयव या सावयध 
मानने में झत्सन-प्रसक्ति और मिरवयवत्व शब्दकोप का जो श्रात्षेप किया गया है, उसका 
समाधान क्रेवल श्रृत्ि-प्रमाण से ही क्रिया गया है। महाभारत में भी व्यात्वेव ने 
कहा है--'अ्रविन्याः सलु ये मावाः ने तॉस्तर्येश योजयेत?! ( भीष्म-पर्ब, ५१२ )) 
अर्थात्‌, जो वस्तु अ्रधित्त्य, अथवा मन और बुद्धि से परे है, उसका साधन तक के 
बल पर न करे | इसलिए, भचिस्य पदार्थों के विपय में श्रुतिविद्त श्रथे के छाधन फे 
लिए जो भी देतु दिखाये जाते है, उन सब को ैहल्वाभास! समझना चाहिए। 
मैयायिकों के मत में भी सत्र देत को 'सत्‌ हेन्नः ही नहीं माना गया है, उनके यहाँ भी 
'हिल्वामास? माना जाता है| इस अकार, विशुद्ध श्रौतर-दर्शनकार तीन दी माने जाते हैं--- 
मौमांसासूमकार जेमिनि, अद्यसतकार व्यासदेव और व्याकरणसूतकार पाणिनि | 


ताकिक दर्शनकार 


उपयुक्त औत-दरशंमकारों के अतिरिक्त अन्य समी द्शानकार तार्किक कद्दे जाते हैं । 
मूल तत्व के अन्वेषण में प्रधान साधन तर्क दी है ! तर्क के बिना मूल तेत्च का अन्वेषण 
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दुष्कर है, इस ग्रकार जो अनुमान करनेवाले हैं, वे ता्किक कहे जाते हैं| तक का 
श्रमिप्राय अनुमान ही है। 

यद्यपि ता्किकों के मत में मी श्रृति को प्रमाण माना गया है, तथापि श्रुति की 
श्रपेज्ञा अनुमान को द्वी इनके भत्त में मुख्य प्रमाण माना गया है। अनुमान का 
अनुसरण करनेवाली अनुमान से अविदद्ध जो श्रुति है, उसी को अ्रमाण माना जाता है| 
और, अनुमान से विरुद्ध जो श्रुति है, उसका गौण शअ्रर्थ मानकर श्रमुमानानुसार ही 
झर्थ लगाया जाता है । स्पष्ट प्रतीयमान मुख्य श्र्थ को नहीं माना जाता । उदाहरण के 
लिए नैयायिक्त और वैशेषिक, आकाश को शअनुमान-ग्रमाण से मित्य सिद्ध करते हैं। 
जैसे-श्राफाश नित्यम्‌, निरयवत्थात्‌; यप्िरवयर्थ सप्नित्यम, परमाणुवत: भ्र्थात्‌ 
आकाश नित्य है, निर्ययव होने से, जो निरयय होता है, वह नित्य होता है। जैसे 
परमाशु | इसो श्रतुमान से इनके मत में आकाश को नित्य सिद्ध किया जाता है) 
इस शअ्रवस्था में 'एतस्मादात्मनः आकाश! संभूतः ( वै" उ० २१॥१ ), इस श्रुति से 
विरोध दी जाता है; फ्योंकि उक्त भ्रुत्ति में आत्मा से ध्राकाश की उत्पत्ति बताई गई है, 
श्रीर उत्तन्न पदार्थ मित्य होता ही नहीं, श्रतएय थरुत्रि से विरोध होना स्वाभाविक है। 
इस विरोध के परिश्टार फे लिए, उक्त श्रुति में 'संभूत: का श्रर्थ डतपन्न/ ने कर 
ग्रमिव्यक्त? किया जाता है। श्रर्थात्‌, श्रात्मा से श्राफाश की श्रमिव्यक्ति हुई, उत्तस्ति 
नहीं, यह श्र मैयायिक और पैशेषिक किया करते हैं। 

इसी प्रकार, वर्समानफाल में, चेतन और भ्रचेतन में जो भेद प्रतीत होता है, 
या परस्पर चेतन में भी जो नानात्व ग्रतीत शोता है, इसी इृष्शस्त से सष्ठि के 
पूर्वकालष में भी चेतन, श्रवेत्तन और परस्पर चेतन में मी भेद या नानात्य, प्रायः सम 
नेयायिक और पैशेषिक मानते हैं। इस श्बस्था में “रद सर्व यदयमात्मा! 
( बृ० थ्राौ० २४४६ ) इस श्रुति से विरोध हो जाता है; क्योंकि यह श्रुति रपट भ्रमेद- 
प्रतिपांदन करती है । इस विरोध के परिद्वार के लिए श्रात्म का मुख्य श्रथ श्रात्मस्त॒लूप 
से सानकर श्रात्माधोन श्रर्थ क्रिया जाता है। श्रर्थात्‌, यह सकल प्रपश्ष ओत्मा के 
प्रधीन है। इस प्रकार श्रुति के मुख्य श्र्थ को छोड़कर श्रमुमान से दिद्व श्र्थ फे 
अनुकूल गीण श्रर्थ को मानने में स्पष्ट प्रतीत होता है कि मूल कारण के 

न्वेषण में श्रुतिप्रमाण की अपेज्ञा अनुमान को दी नेयायिक्र और वैशेपिक प्रधान 

साधन मानते हैं । 

इसी प्रकार, श्री रामानुजाचाय और भरी माध्वाचार्य श्रादि विद्वानों ने भी 
श्रुति की अ्रपेक्षा अनुमान की ही प्रबल और मुख्य प्रमाण माना दै। वर्तमानकाल में 
प्रतीयमान जो भेद है, उसऊे दृशन्त से सृष्टि के पृर्वकाल में मी ये लोग नैयायित्रों वी 
तरह भेद मानते हैं। इसीलिए, जीव और ब्रह्म मे अभेदन्‍्पतिपादक जो 'िप्यमत्तिः 
मदावाक्य है, उसका भी भेद-परक श्र्थ दी दन लोगों ने किया है। यदद तित्तमति! 
श्रुति श्रशात्रार्थ-शापिका मानी जाती है। श्रर्थात्‌ू, श्रश्ञात जो जीव और अहम वा 
ऐक्य दे, उठकी शापिका अर्थात्‌ बोध करानेवालो यह श्रुति है। इसका मुख्य धष्ट 
प्रवीयमाम अर्थ है---तत्‌ ( बढाया ) स्वम्‌ ( जीवत्मा ) श्रासि ( दो ) ; अर्थात्‌ बही[वोक्त 
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ब्रह्म तुम हो। इस प्रकार, शब्द से स्पष्ट प्रवीयमान जो मुख्य थ्र्थ है, उसको छोड़कर 
तक से सिद्ध जीव और बह्म के भेद को स्थापित करने के लिए, इनके मत में, अनेक 
प्रकार के अनुमान के श्रनुसार, विमिन्न अकार के अर्थ लगाये जाते हैं। इन द्वैत- 
बादियों का भी परस्पर एकमत नहीं है। कोई ब्रह्म के साथ जीव के सम्बन्ध-बोधन में 
अ्ृत्ति का त्तात्पय मामते हैं; और कोई जोव के साथ बक्क के शरौर-बोधन में | कोई ब्रह्म के 
अधीन जीब है, ऐसा झर्थ करते हैं और कोई ब्रह्म के अत्यन्त सहश जीव है, इस श्रथ मे 
श्रुति का साधय समझते हैं। इस प्रकार, तक के आधार पर श्रुति के भी विभिन्न 
प्रकार के अर्थ इन लोगों ने किये हैं | 

वास्तविक बात तो यह है कि अद्ट्ट वस्तु की सिद्धि के लिए श्रुति को श्राधार 
माने बिना फेघल तक के श्राधार पर एक निश्चित वस्तु को किसी प्रकार भी सिद्ध 
नहीं फर सकते | इसलिए, तक को प्रधानता देने के कारण श्रुति का श्र लगाने में 
तार्किकों का ऐकमत्य न होना स्वाभाविक द्वो जाता है। 


सांख्याचाय का तकग्रह 

सांज्याचार्य महामुनि फपिल मी तार्किक ही हैं। उनका कहना है कि यद्यपि 
जगत्‌ का मूल कारण श्रत्यन्त सक्षम है, तथापि यद्द साध्य नहीं दै, किन्तु सिद्ध है। 
साध्य वस्तु में प्रमाथ का भ्रवकाश न होने पर मी सिद्ध वस्तु में प्रमाण का अ्रवकाश 
झनिवार्भ है। उदाहरण फे लिए किसी ने कहा--मोहम श्रायगा।? श्रव यहाँ 
विचारना है कि प्रयोक्ता का यह वावय, सत्य है श्रथवा मिथ्या ! दोनों में एक का भी 
निश्रय प्रत्यक्ष प्रमाण से नहीं कर सकते; क्योंकि उस समय, तक श्रागमन निष्पन्न 
नहीं हुआ है, गियसे अत्यक्ष के कारण इन्द्रिय-सनरिकर्ष है । दूसरे शब्दों में, 
वचमान का ही प्रत्यक्ष होता है, भूत-भविष्य का नहीं। और, श्रत॒मान का भी 
अवकाश नहीं है, कारण यह है कि कार्य से कारण का अनुमाव किया जाता है, और 
यहाँ झभी तक श्रागमन के निभन्न न दोने से शमी तक कुछ कार्य नहीं हुआ है, जिससे 
आगमन का अनुमान किया जाय। परनत जहाँ आगमन सिद्ध है--जैतसे, 'मोहन 
आरा गया!, वहाँ प्रमाण की गति सुलभ द्वो जाती है; क्योंकि श्रागम-क्रिया के निभन्न 
होने से प्रत्यक्ष और अनुमान दोनों की गति सुलभ है | 

इसी प्रकार, जगत्‌ का मूल कारण सिद्र है, इसलिए प्रमाण का श्रवकाश' 
होता है। यद्रपि जगत्‌ का मूल कारण श्रत्यन्त सृक्म है, इसलिए प्रयक्ष का 
विषय नहीं हो! सकता, तथापि अश्रभुमान की गति को कोई भी नद्दीं रोक सकता | 
कार्य को देखकर उसी के अनुरूप कारण का भी निश्चय कर लेना, लोक-प्रसिद्ध भी है | 
इनके मत की एक और भी विशेषता है, कि जगत्‌ के मूल कारण के बोध कराने में 
अनुमान का प्रवेश हो सकता है, इतना ही इनका सिद्धान्त नहीं है; प्रत्युत, मूल- 
कारण के बोध कराने में अनुमान के अतिरिक्त दूधरे प्रसाण की गति नहीं हो सकती, 
यहाँ तक इनकी मान्यता है। इनके भव में श्रुति मी अनुमान के द्वारा दी मूलतत्त्व के 
बीध कराने में प्रदत्त द्वोती हैं। उदाहरण के लिए अरुण के पुत्र उद्दालक ने अपने 
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पुत्र ख़ेतकेतु के प्रति कहा ऐ--सि्रैतच्लुद्धमय्यतितं सोम्य विजानीदि नेदममूल 
भविष्यतीति! ( छा० उ० ६८३ )। 

अर्थात्‌, दे सोम्य | उस जल से ही इस शरीर-रूप शुद्ध श्र्धात्‌ श्रंकुर को 
उस्पन्त हुआ समझो; चयोंकि यद्द निर्मूल, अर्थात्‌ कारण-रद्दित नहीं हो सकता | 

इसझ्रे बाद भी पुनः श्रुति कद्दती दै--'तस्य कक मूल स्यादन्यत्रास्मादक्षादेवमेव 
खलु सोम्प | अस्नेन शुद्धेनापोमूलभन्विच्छ, श्रद्धि; सोम्य ! शुद्नेन तेजोमूलमम्विच्छ, 
तेजसा सोम्प! शुड्रेन सम्मूलमन्विच्छ, सम्मूलाः सोम्येमाः सर्वा: प्रजा; सदायतनाः 
सत्यतिष्ठा।' (छा० ६।८।४)। श्रर्थात्‌, श्रज्ष कों छोड़कर इस शरीर का मूल कहाँ हो 
सकता है ! इसी प्रकार तू श्रश्नक्प शुज्ञ (अंकुर) से जलरूप शुक्ष श्लौर जलरूप 
शुज्ञ से तेजरूप शुद्ध और तेजरूप शुद्ध से सदुरूप मूलतत्व का श्रतुसन्धान करो । 
है सोम्य | इस प्रकार यह सारी प्रजा सम्मूलक ही है, सत्‌ ६्वी इसका श्राभ्रय है, 
और सत्‌ ही प्रतिष्ठा। इस प्रकार इश्यमान शरीर-रूप स्थूल कार्य के द्वारा सूहम 
कारण का बोध कराती हुई भुति, परम सूद्म मूलतत्व सत्‌ के बोध फराने में 
श्रनुमान के द्वारा ही प्रवृत्त होती है। इसी प्रकार, 'यतो वा इमानि:भूतामि जायस्ते! 
(ऐै० ३११ ) इत्यादि भुति भी श्नुमान के साधन कार्यकारणभाव फो बताती हुई 
अत्तुमान के द्वारा ही मूलकारण परमात्मा का बोध कराती है। यहा “इमानि! (इदम.) 
शब्द के प्रयोग से भूत और भौतिफ सकल प्रपश्न-रूप कार्य को अंगुल्या निर्देश करती 
हुई भुति, हेतु के निर्देश से अनुमान दारा मूल कारण के अम्वेषण में अपना 
तासय॑ बताती है। 

इससे यह सिद्ध होता हे कि मूल फारण के अन्वेषण में अ्रनुमान फा श्रठ्दतरण 
करनेवाली भुति भी स्वत्तन्त्र रूप से प्रवृत्त नहीं हो सकती, किस्तु अनुमान के द्वारा ही 
प्रवृत्त होती है। इसलिए, इनका सिद्धान्त है कि जगत्‌ का मूलकारण 'श्रतुमान से ही 
सिद्ध हो सकता है, दूसरे प्रमाण से नहीं। भूत और भौतिक कार्य के श्रमुसार, उसके 
अनुरूप ही जगत्‌ फा मूल कारण भिगुणात्मक जड़ प्रकृति नाम का तत्त्व, जिसको 
सांख्यों ने मूल कारण माना दै, केवल अनुमान-प्रमाणं से सिद्ध होने के कारण 
आपनुमानिक भी कहा जाता है। अनुमान-प्रमाण के ऊपर इनका इतना अ्रधिक 
पक्षपात है कि इनका व्यवहार प्राचीन प्रस्थों में 'आनुमानिक'ः शब्द से भी 


किया गया दै | 


पातज्जल की ताकिकता 

योगसूज्न के प्रशेता भगवान्‌ पतल्ललि मी तार्किक दी कहे जाते हैं। ये भी 
कपिल के सददश दी जगत्‌ के मूल कारण-प्रधान को अनुमान के दास ही तक-प्रधान 
सिद्ध करते दे। इसके अतिरिक्त इनका थद्द मी कहना है कि शब्द-प्रमाण पन्यों में 
अवि-स्मृति आदि जितने प्रमाण-न्य हें, उनमें अति सबको अपेक्षा प्रमाण मानी 
जाती है। और, वह श्रुति मी ईश्वर की बनाई हुई दे । अब यहाँ यद् विचार होता दै कि 
जब वेद दैशवर का बनाया हुआ है, तो चेद बनाने से पूर्व ईश्वर को निलोकवर्ची 
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अतीत और झनागत पदार्थों का ज्ञान होना अत्यावश्यक है| क्योंकि, कोई भी 
अन्थकर्तों अन्ध के अतिपाथ विषय का श्ञान प्रत्यक्ष या अनुमान-प्रमाण के द्वारा 
प्रात्त करने के बाद ह्वी दूसरे को समझ्ताने के लिए तत्शनब्रोधक वाव्य-निमन्ध की 
रचना करता है| 

सम्भव है कि ईश्वर ने भी प्रत्यक्ष और अनुभान ऊे द्वारा ही सकल पदार्थों का 
सन में अनुसन्धान करके ही वेद की रचना की हो। इसमें भी प्रत्यक्ष की अपेक्षा 
अनुमान से ही अधिक ज्ञान प्राप्त किया हो, यह मी स्पष्ट ही है। क्योंकि, श्रतमान की 
गति प्रत्यज्ष को अपेक्षा बहुत अधिक है। इस स्थिति में, वेद भी श्रषिक श्रंशों में 
अतुसानमूलक ही है, यह लिद् हो जाता है। इसलिए, भ्रुति की श्रपेज्षा श्रतुमान की ही 
प्रशनता पतझलि मे भी मानी है शौर अनुमान में तक दी प्रधान है, इसलिए ये भी 
तार्किक कद्दे जाते हैं । 


सैयापिकों का त्काग्रह 

गौतम-सूत्र के अनुयायी नैयायिक तो प्रसिद् तार्किक हैं। इनके मत्त में भी 
जगत्‌ के मूलतस््व के श्रम्वेषण में तक ही प्रधान साधन है, ऐसा माना जाता है। 
यथपि इनके मत में जगत्‌ के मूल कारण के बोध कराने में स्वृतन्त्रतथा भी भुति समर्थ 
होती है, फिर भी ये ताकिक नहीं हैं, ऐसा नहीं कद सकते। क्योंकि, 'यावाभूमी 
भनयत्र देव एक! श्रास्ते! (श्वे० ३३) इत्यादि भ्रुत्ति जगत्‌ के मूल कारण के बोध 
कराने में स्वतन्त्रतया प्रदत्त होती है, फिर भी झ्रनुमान के द्वारा मूलतश्व फे बोधित द्ोने के 
बाद ही उसके अर्थ का श्रतुभव कराने में समर्थ होती है ! 

एक बात और भी है कि शब्द ऐतिहा-मात्र से श्रथे को कहता है, इथलिए 
भवश-मात्र से शोतांशरों के हृदय में झर्थ का अ्तुमव नहीं कराता। और, श्रत्॒मान में 
यह विशेषता है कि अत्यक्ष दृष्टान्त के प्रदर्शन से सूक्ष्म-से-सूइ्म श्रथ का भी श्रतुभव 
फराते में बह समर्थ दोता है। मूल कारण-रूप जो यूध्म श्र दै, उसका बुद्धि पर 
आरोहण तके के ही द्वारा होता है, इस प्रकार मानने से ये भी ता्किक ही हैं, 
यह छिद्व होता है । 


पैशेषिक भी ताककिक हैं 
वैशेषिकों के तार्किक द्वोने में तो कोई सन्देद ही नहीं है; फ्योंकि, ये शब्द को 
श्यक्‌ प्रमाण मानते ही नहीं | विश्वनाथ भद्द ने 'मापा-परिब्छेद? में स्पष्ट लिखा है-- 
दाव्दोपमानयोनिव पएयक्‌ प्रामाण्यमिष्यते । 
अनुमानगताथंत्वादिति चैशेपिक॑ मतम 0! 
इसका तात्पयं यह है कि शब्द और उपमान, इन दोनों को प्रयक्‌ प्रमाण 
- नहीं माना जाता। क्योंकि, ये दोनों अनुमान में ही गतार्थ द्वो जाते हैं, यह वैशेपिकों का 
मत है| इनमें यद्दी विशेषता है किये शब्द को अग्रमाण नहीं मानते, किन्त शब्द 
अनुमान का साधन होने से अनुमान में ही गताथ है, अनुमान से प्थक्‌ नहीं है 
सद्दी इनका तासय॑ हे। इसीलिए, नाक्ष्तिकों में इनकी गणना नहीं होती; क्योंकि ये 
हि 


डर चड़दर्शन-रहस्थ 


श्रुति को अप्रमाण नहीं मानते। श्रुति को प्रमाण नहीं माननेवाले ही नास्तिक कहे 
जाते हैं। इनका कहना इतना ही है कि प्रमाणत्वेन अभिमत जितने शब्द हैं, 
अनुमान के साधनीमूत हैं; अर्थात्‌ अनुमान के द्वारा द्वी अपने अर्थ का सत्यतया बोध 
कराने हैं। इसलिए, अनुमान में ही इनका अन्‍्तर्माव हो जाता है। पक प्रमाण में 
इनकी गणना नहीं होती । 


आस्तिक और नास्तिक 


जो तार्किक भ्रुति-प्रमाण को नहीं मानते, ये ही नास्तिक कह्दे जाते हैं। श्रति- 
प्रमाण के अविरोधी जो तार्किक हैं, वे श्रास्तिक कद्दे जाते हैं। इन श्रास्तिक ता्किकों के 
अतिरिक्त जो तार्किक हैं, जैसे-जेन, बौद्, कापिल आदि, वे नास्तिक माने जाते हैं। 
क्योंकि, वेद को जो प्रमाण नहीं मानता, वही नास्तिक है। इनकी श्रद्धा वेद में कुछ भी 
नहीं रहती, केवल तके के बल से ही मूलतत्त्व के अनुसन्धान में प्रवृत्त होते हैं। 

यहाँ तक प्रासक्षिक बातों को दिखाकर प्रकृत के ऊपर विचार किया जायगा। 
भुति श्र श्रनुमान इन दोनों में कौन प्रबल है और कौन हुबल, इस प्रश्न के उत्तर में 
मतपेद से दोनों ही प्रथल और दोनों ही इुबंल हो सफते हैं, यह पहले बता चुके हैं। 

रम्तु, यह किस प्रकार सम्भव है, इसके ऊपर पिचार किया जायगा। 

भौत दर्शनकारों फे मत से अनुमान की अ्रपेज्ञा भुति प्रतत्त होती है, और 
ताकिकों के मत में श्रति की अपेक्षा अतुमान प्रबल दोता है। औत दर्शनक्ार सब 
आह्तिक हैं, भर केवल ताकिंकों में आस्तिक और नास्तिक दो भेद हैं । 


श्रौतों और तार्किकों में मूल भेद 

जहा दो भ्रतियों में परस्पर विरोध प्रतीत हे, वहाँ किसी एक का गौण श्रर्थ 
मानना ही होगा, ऐसा सब दर्शनकारों ने स्त्रीकार भी किया दे। और, जहाँ भुति 
और श्रतुमान में विरोध प्रतीत दो, बद्दाँ ही दो मतभेद उपस्थित द्वोते हैं। एक का 
फहइना है कि भ्रुति और श्रमुमान में परस्पर मतभेद दोने पर श्रनुमान को दी श्राभारी 
मानना समुचित है, इस अवस्था में भुति को किसी प्रकार भी मौणयार्ष मानना उचित 
नहीं फष्टा जा सकता । कारण यद्द हे कि अ्रनुमान परतः प्रमाण है; क्योंकि श्रतुमान का 
प्रामाएय सद्व्याति के श्रधीन है। इसीलिए, तार्किकों ने भी अनुमान को परतः प्रमाण 
माना है। और, श्रुति स्वतः प्रमाण है। इस अवस्था में स्वतः अ्माण-भूत श्ृति, परत) 
प्रमाण-भूत् श्रनुमान का अनुसरण नहीं कर सकती, किन्तु अनुमान का द्वी भुति का 
अनुसरण करमा युक्त शौर समुचित है | इस प्रकार जो श्रुति को, स्वतः प्रमाण मानकर, 
अमुमान की अपेक्षा प्रबल मानते है, ये “औरत कद्दे बाते हैें। और, जो थरुति को मी 
परत; प्रमाण मानते हैं, उनके मत में श्रुति और अनुमान में परस्पर विरोध द्वोने पर 
अनुमान को द्वी कभी श्रामासी माना जाता है, और कमी शुत्ति का दी गौण श्रर्थ मानकर 
अनुमान का श्रनुसरण कराया जाता हे। इस प्रकार, श्रुति को भी जो परतः प्रमाण 
मानते हैं, ये द्वी दर्शनकार तार्किक कद्दे जाते हूं, जेंसे--गीतम, कणाद आदि । इसलिए, 


भारतीय दर्शन और ततच्व-छान घ्हे 


श्रुति का स्पतःप्रामाण्य मानना ओऔत होने का और परतम्रामासर्य मानना तार्किक 
होने का बीज है ) 

अब यहाँ यह निशासा होती है कि चेद के स्वत्त/प्रामाए्य या परतःप्रामाण्य में 
मतभेद क्‍यों हुआ ! इसका उत्तर यद्दी होता है कि जिसके मत में वेद श्रपौद्पेय, अर्थात्‌ 
किसी पुरुष-विशेष से रचित नहीं है, इस प्रकार की निश्चित धारणा जिनको होती है, 
उमझे मत में उसका स्वतःपामाण्य स्वयं सिद्ध हे जाता है। और, जिनके मत में बेद 
पीव्पेय, श्र्थात्‌ पुरंषव्िशेष से रचित है, उनके संत में उसका परताप्रामाश्य भी 
छिद्न द्ोता है| 

शब्द का प्रामाण्य, शब्द के प्रयोक्ता आस पुरुष के अधीन है। यथार्थबादी को 
आत्त कहते हैं। यहाँ पुरुष शब्द से ईश्वर लिया जाता है। ईश्वर ही सबकी श्रपेज्ञा 
आप्ततम होता है। इसोलिए, ईश्वर-रचित होने के कारण ही वेद का प्रामाण्य 
माना जाता है। अ्रतएव, श्रात्तों के सत में वेद का परतःप्रामाण्य सिद्ध होता है | इस 
प्रकार दर्शनकारों या दर्शनों मे भेद होने का क्‍या कारण है, इस विचार में सम्रका 
मूल कारण चेद का पौर्पेयत्य या अपौदोेयत्व दोना दी सिद्ध दोता है । 


पौरुषेयत्त और अपौरुपेग्रत्न का ब्रिचार 


अब यह मिशासा होती है कि वास्तव में वेद पीरुषेय है, श्रथवा अ्रपौष्षेष ! श्लौर 
दोनो भें कौन युक्त है ! क्या ईश्वर ने वेद की रचना की है ? जैसे व्यास ने महाभारत की 
या कालिदास ने रघुवंश की | या ईश्वर ने वेद को प्रकाशित किया है, जेसे प्राचीन 
पुस्तकों का श्राज प्रकाशन होता है! इन दोनों पक्षों में यदि वेद को ईश्वर से 
प्रकाशित माना जाय, तो वेद का अ्रपौरभेगत्व सिद्ध होता है, और यदि ईश्वर से 
रचित माना जाय, तथ तो पौर्मेयतत्व सिद्ध होता है। इन दोनों में कौन पक्ष युक्त है, इस 
बिषय में भुति के श्राधार पर ही विचार करना समुचित प्रतीत होता है । श्रुति कहती है-- 
(तिस्य ६ या एतस्व महतो भूतस्य निःध्वस्ितमेतथहम्वेद: यजुर्येदं:! सासबेद? (बू० २४१०) 
इत्यादि श्रुत्रि में परमात्मा के निःश्वास से वेद का उद्धव माना गया है । यहाँ विचारना 
यहद्द है कि लोक में निःधात्त अनायाख, भ्र्थात्‌ बिना परिश्रम देखा जाता है। और, 
अझुद्धि-पुरातर भी देखा आता है, श्रर्यात्‌ निःध्ाव लेने में बुद्धि का व्यापार 
कुछ भी नहीं रहता । 

अतणएव, यदि बेद को ईश्वर से रचित मानें, तो वेद की रचना में ईश्वर का किसी 
प्रकार अनायास, झ्र्थात्‌ परिश्रम का अमाव सान सकते हैं । यद्यपि दृए, श्रद्षट, स्थूल, 
सूक्ष्म, मृत्त, अमुत्त, चेतन श्र अवेतन आदि सकल पदाथ के अषमासक वेद की 
रचना में परिश्रम का होना अनिवार्य है, तथापि परमात्मा के श्रचिन्त्यशक्तिमान्‌ शेने के 
कारण सर्वार्थावमासक वेद की रचना में प्रयास का अमात्र भी सम्मावित है | परन्तु, 
अबुद्दि-पुरासर वेद की रचना होना नहीं बनता ! तात्पर्य यह है कि स्वतन्त्र वाक्य- 
रचना में बुद्धि का कुछ व्यापार अत्यावश्यक द्ोता है। बिना चुद्धि लगाये किसी 
स्वतन्त्र वाक्य को रचना नहीं हो सकती, इसलिए वेद की रचना में निःश्वसित-न्याय से 
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प्राप्त अबुद्धिपुरःसरत्व का होना युक्त नहीं होता है। इसलिए, चुद्धि-पुर/्सरत्व की 
उपपत्ति के लिए वेद को ईश्वर-रचित न भानकर ईश्वर से प्रकाशित ही मानना समुचित 
होता है | ईश्वर से अकाशित मानने में अनायासत्व और अबुद्धि-पुरःसरत्व, दोनों का 
सामझस्प हो जाता है। प्रकाशित मानने से वेद अपौरुषेय भी सिद्ध होता है । है 

और भी, जो दर्शनकार अद्ृष्ट और दृष्ट की सिद्धि अमुमान-प्रमाण के द्वारा ही 
करते हैं, वे यह भी मानते हैं कि वेद से अन्यत् कहीं मी अबुद्धि-पुरःपर वाक्य की 
रचना नहीं देखो जाती, इसलिए वेद की रचना बुद्धि-पुरःसर ही है, श्रर्थात्‌ बिना बुद्रि- 
व्यापार के बेद की रचना नहीं हो सकती, इस प्रकार के दर्शनकार, श्रुति में जो 
निःश्वपित उक्ति है, उसका अ्नायास-मात्र अर्थ में तात्यय मानकर किसी प्रकार भुति का 
सज्लमन करते हैं। इससे यह सिद्ध हुआ कि जिनके मत में निःश्वस्ित शब्द का 
अनायास-मात्र श्र्थ होता है, अबुद्धि-पुरुखर नहीं, उनके मत में बेद पौरुषेय सिंद्र 
होता है। और, जो निःश्वस्त शब्द का अनायास और अबुद्धि-पुरासर दोनों श्र्थ 
मानते हैं, उनके मत में वेद अ्पीरुषेय सिद्ध होता है | 

ओऔत दर्शानकारों का यही सिद्धान्त है कि यदि निःध्वस्तित शब्द से अवश्य 
प्रतीयमान अ्रवुदि-पुरःखर बर्थ के मानने पर भी श्रुति का श्र्थ सामझस्येम उपपन्न हो 
जाता है, तो उसका त्याग करना समुचित नहीं है। इसलिए, भ्रुति फे श्रतुसार 
वेद का श्रपौश्पेय होना सिद्ध हो जाता है और यही युक्त भी प्रतीत होता है। इस 
अ्रवस्था में अ्रतुमान से ध्रुति प्रबल है, भौतों का यह मत भी सिद्ध दो जाता है । 


सत्ता के भेद से श्रुति और भत्यत्त में अधिरोध 


अब भरुति और प्रत्यक्ष में बराष्यओवाघक-भाव के विषय में विचार किया जायगा । 
प्रमाण अपने विषय फी सत्ता का ज्ञान कराता है, यद सर्वधिद्धान्त है। सत्ता, 
साधारणतः दो प्रकार की होती दे--एक पारमार्थिकी, दूसरी ध्यावहाारिकी। 'तत्वमसि! 
| महाक्ाव्य अद्गैत की पारमार्थिक सत्ता का बोध करता है, और द्वेतभाही जो मत्यक्ष 
प्रमाण है, यह द्वैत की ब्यावद्वारिक सत्ता का बोध कराता है। इस श्रवस्था में शुति 
श्रौर प्रत्यक्ष का विधय मिन्न दोने से विरोध नहीं होता, इसलिए ब्राध्य-बाधक-माव भी 
नहीं हो सकता | यदि द्वैठग्राही प्रत्यक्ष से भी पासमार्थिक सत्ता का दी भोध होता, तो 
दोनों में विरोध शेने से बराध्य-याघक-माव का विचार होता, “विपयैक्ये भाध्य-्वाथक- 
भावों मबति न तु विपयमेदे?, थर्थात्‌ विषय के एक होने पर दी चाध्य-बापकन्माब , 
दोता है--विषय-मेद में नहीं, यह सबका सिद्धान्त है। इस अवस्था में अ्रद्वेत-प्रतिपादक 
भ्रुति से द्वैतप्रादी प्रत्यक्ष का चाष होता दै | इस प्रकार कहने का त्तालय यही द्वोता है कि 
पत्यज्ञादि प्रमाण, द्वत की पारमार्थिक सत्ता के बोधक नहीं, किन्तु ब्यावष्धारिक 
सत्ता फे दी घोधक हें । 
प्रमेप-विचार पटक, 
प्रमाय से जिसका साथन किया जाता है, या प्रमाण से जो खिद्ध द, उसको 
पभेयः कइते है) प्रमेय दो प्रकार का द्ोता है--एक चेतन, दूसरा अचेतन | इनमें 


भारतीय दर्शन और तत्व-शान इ्५ 


चेतन प्रधान है, और अचेतन अम्रधान | क्योंकि, भूत या मौतिक जितनी अ्चतन 
पस्तुएँ हैं, वे चेतन के ही उपभोग के साधम हैं। चेतन भी दो प्रकार का होता है--एक 
जीव, और दूसरा इैश्वर। जीव की अपेक्षा ईश्वर प्रधान हे; क्योंकि ईश्वर धर्वज्ञ और 
सर्वशक्तिमान्‌ है तथा ईश्वर के ज्ञान के लिए जीव का प्रयन्न देखा जाता है। इसलिए, 
पहले ईश्वर का ही विचार किया जाता है 


ईंधर के विषय में चार्वाक-मत 


चार्चाक-मतानुयायी ईश्वर को नहीं मानते। इनऊे मत में ईश्वर कोई तत्त्व नहीं है । 
फ्योंकि, इनके मत्त में प्रत्यक्ष के अ्रतिरिक्त श्रन्य कोई प्रमाण नहीं मामा जाता, श्ौर 
प्रषयक्ष से ईश्वर का शान होता नहीं | बीज से झंकुर की उत्पत्ति जो होती है, वह झत्तिका 
श्रौर जल के संयोग से स्वाभाविक है। उसके लिए किसी अ्रदृ्ठ कर्ता की कह्मना 
व्यर्थ है। यदि क्षोई कर्ता रहता, तो कदाचित्‌ किसी को कहीं पर श्रवश्य उपलब्ध होता । 
उपलब्ध नहीं होता, इयलिए ईश्वर फोई बरठ नहीं है, यह इनका परम सिद्धान्त है। 
यदि कहें कि ईश्वर नहीं है, तो शुम या अशुम कर्म का फल कौन देगा | तो इसके 
उत्तर में इनका कहना है कि फिस कर्म-फल के बारे में आप पूछते हैं--लौकिक या 
पारलौफिक १ यदि लौकिक कमे के घारे में श्राप कहे, तो निश्रद और श्रतुप्रह में समर्थ 
राजा ही, चोरी श्रादि बुरे फाम करनेवालों को दरढ, और श्रच्छे काम करनेवालों को 
पारितोपिक देता है | यदि पारलौकिक कर्मों के विपय में कहें, तो इसमें इनका 
कहना, है कि यज्ञ, तप श्रादि जितने वैदिक कर्म हैं, वे भोग के साधन नहीं हैं, 
फेवल श्रपनी जीविफा के लिए घूक्तों का प्रचार मात्र दै। जातमात्र शिशु को जों 
इेल-हु:ल का उपभोग प्राप्त होता है, वह कांकतालीय स्याय से यहच्छया हुआ 
करता है| इसमें किसी श्रदट्ट कारण की श्रावश्यकता नहीं द्वोती, जिससे ईश्वर की 
कल्पना की जाय ! 


ईश्वर के बिपय में भतान्तर 


५. पार्षाक के अ्रतिरिक्त जैन और बौद्ध भी ईश्वर को नहीं मानते | बौद्ों के मत में 
सेव मुनि युद्ध से भिन्न श्रन्य कोई ईश्वर नहीं दै। जैम भी श्रह्वत्‌ मुनि के श्रतिरिक्त 
किसी दूसरे को इंश्वर नहीं भानते | सांख्यों के मत में भी पुरुष (जीव) से मिन्न किसी 
रैशवर को नहीं माना जाता। मीमांसकों के मत में भी शुभ और श्रशुभ कम के फल को 

याला कर्म ही है, इससे मिन्न कोई दूसरा ईश्वर नहीं । कतिपय मीमांसक ईश्वर को भी 
मानते हैं। वैयाकरणों के मत में परा, पश्यन्ती, मष्यमा और चैखरी, ये चार 
अकार के जो शब्द हैं, उनमें सकल शब्दों का मूल कारण मूलाधारस्थ परा 
नाम का जो शब्द है, वही इंश्वर है । रामान॒ुजाचाय के मत में जीव से भिन्न 
जौबों का नियन्ता जीवान्तर्यामी ईश्वर माना जाता है। जीव-बर्ग और जड़-वर्ग ईश्वर का 
शरीर माना जाता है। वही ईश्वर जीच से किये गये शुम या अशुभ कर्म का फल 
फर्म के अतुसार देता है। वह ईश्वर ज्ञानस्वरूप हे। अनुकूल शान का दो नाम 
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श्रानन्‍्द है। इसीलिए, श्रुति में ईश्वर को आनन्द-स्वरूप मी माना गया है। शाम 
आदि जो गुण हैं, उनका आश्रय मी ईश्वर द्वी है। इनके मत में स्वरूपभूत शान से 
गुणभूत शान 'मिन्न माना जाता है। यही ईश्वर, जगत्‌-रूप कार्य की उत्ससि में, तीन 
प्रकार से कारण बनता है। “बहुस्यामः--बहुत हो जाऊँ, इस अकार संकल्पविशिष्ट 
ईश्वर निर्मित कारण होता है। अपना विशेषणभूत शरीर-रूप, जो सूक्ष्म चित्‌ और 
अचित्‌ अंश दै, तद्िशि्ट होने से उपादान कारण द्योता है। श्रौर, शान, शक्ति, 
क्रिया आदि से विशिष्ट होने के कारण सहकारी कारण भी कहा जाता है। जीव का भी 
नियन्ता ईश्वर ही है। जिस प्रकार शरीर के अन्तःस्थित सूक्ष्म जीव शरीर का नियमन 
करता है; उसी प्रकार जोयों के श्रन्तःस्थित सूक्ष्मतर ईश्वर भी जीपों का नियमन 
करता है। केवल इतना ही अ्रन्तर दे कि जीव अपने इच्छानुसार सर्वावयवेन शरीर का 
नियमन नहीं कर सकता, ओर इश्वर सर्वावययेन श्रयनी इच्छा से जीवों का नियमन 
करता है; क्योकि जीव अ्रत्पशक्ति और ईश्वर परिपूर्ण शक्ति-विशिष्ट है। एक बात 
और ज्ञातब्य है कि ईश्वर यद्यपि अपनी इच्छा से जीवों के नियमन करने में समर्थ है, 
तथापि जीवकृत उन कर्मों के अनुसार ही उनका नियमन करता है। अन्यथा पैपम्य 
आदि दोष ईश्वर में श्रा जायगा | 


ईश्वर के विषय में मेमाग्रिक आदि का मत 


सैयायिक, वैशेषिक, माध्य, माहेश्वर श्रादि दर्शनकारों के मत में ईश्वर फो 
छपादान फारण नहीं माना जाता। ये लोग जगत्‌ की उत्पत्ति में ईश्वर को निमित्त 
कारण ही मानते हैं) फर्म के फल को देनेवाला यद्ी ईश्वर है। किन्तु, माेश्वरों में 
नकुलीश, पाशुपत और प्रत्यमिशावादी ईश्वर फो कर्मानुसार फल्न देनेवाला नहीं मानते | 
इनका कहन। है कि ईश्वर फो फर्मावलम्बी मानने से उसकी स्वतन्त्रता नष्ट हो जायगी। 
और, इनके श्रतिरिक्त माहेश्वर, नैयायिक, वैशेषिक और माध्व ऐसा मानते हैं कि कर्म के 
अनुसार द्वी ईश्वर जगत्‌ का निर्माण करता दै। पातक्षल्ों के मत में भी दश्वर को 
जीप से भिन्न माना जाता है, किन्दु वह जगत्‌ का मे उपादान कारण होता है, भौर न 
निमित्त कारण ही | वह निर्गुण, निलेंप और मिर्विशेष है | 


ईश्वर के विपय में अद्वेतवादियों का मत 

अद्वतवादी शक्षराचार्य के मत में ईश्वर परमात्मा, निर्गुण, निर्लेप, निर्विशिष 
और पारमार्थिक है। बह जगत्‌ का न निमित्त कारण है, और न उपादान ही। करयोंकि, 
इनके मत में जगत्‌ की पारमार्थिक सत्ता ही नहों है, तो उसके कारण की कल्मना ही 
ध्यर्थ है। जगत्‌ की सत्ता तो केवल व्यावद्यारिक है। इस व्यावहारिक जगत्‌ का 
कारण, मायोपाधिक परमात्मा है | निर्विशेष शुद्ध परमात्मा न किसी का कार है और न 
कारण द्वी। वही शुद्ध परमात्मा जब्र मायारूप उपाधिसे युक्त होता दे, तब ईश्वर 
कहलाता है) यही माया-विशिष्ट इश्वर स्वधाघान्येन जगत्‌ का निमित्त कारण ओर ] 
सायाप्रधान्रेन उपादान कारण दोोता है| माया-विशिष्ट का एकदेशभून केबल मायाभय, 
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जगत का और इक डे तो वन होता हे होता है। जीवकृत शुम और अशुभ कर्मों का फल यही 


ईश्वर देता है, और यह भी कमी के अनुसार ही फल देता है। 


ईश्वर-सत्ता में अ्माण 

अभ् पूर्वोक्त ईश्वर का ज्ञान किस प्रकार होगा, इसका विचार किया जाता है। 
जो दर्शनकार ईश्वर को मानते ही नहीं, उनके मत में प्रमाण का विचार निरर्थक ही है। 
क्योंकि, वन्ध्यापुत्र के अन्वेपण में किसी की प्रवृत्ति नहीं देखी जाती | श्रौर, जो दर्शनकार 
ईश्वर को मानते हैं, उन लोगो का भी ईश्वर के शान में परस्पर मतभेद देखा जाता है । 
मनुष्यों को जो ईश्वर-विधयक शान होता है, बह अयस्था-मेद से दो प्रकार का है-- 
एक, भोज्षावस्था में होनेवाला; दूसरा, मोज्ञावरथा से पूर्य होनेबाला। इन दोनों मे 
पहला अ्रद्वेतगादी शंकराचार्य के मत में नहीं हो सकता; क्ष्योंकि उनके भत में 
उपाधि-रहित स्वरूप में अ्वस्थान का ही नाम मोक्ष है, इसलिए वहाँ श्रौपाधिक पत का 
प्रतिमा होना श्रसम्मय है| द्ेतवादी-वैशेषिकों के मत में भी भोक्षायस्था में जीब के 
सकल-विशेष गुण फा उच्छेद हो जाता है, इसलिए वहाँ किसी विषय का भी 
रन नहीं होता। नैयायिकों के मत में भी प्रायः यही बात है। सांज्यों के मत में भी 
भीवात्मा असछ और निलेंप है। मोज्षावस्था में असद्भ-रूप से ही ्रवस्थित रहने फे 
कारण शातृ-शेय-भाव नहीं रहता, श्रतः किसी विषय का भी शान नहीं हो सकता | 
पातज्ञलों के मत में भी यही ब्रात है| प्रत्यभिज्ञा-दर्शन में भी जीव ही ईश्वर-रूप से 
भाविभूंत होता है। अतएव, स्वरूप से मिन्न कोई ईश्वर नदीीं रहता, जिसका शान 
सम्भव ह्दो ॥ 

इनसे भिन्न जो द्वैतबादी तार्किक हैं, उनके मत में मोज्ञायस्था में ईश्वर फा 
अस्पज्ञ शान होता है। मोज्ञायस्था से पहले भोज्ष का साधनीभूव जो श्रात्मशान द्ोता है, 
३ पैधान्वेषण-हूप ही है। तार्किकों के मत में तल का अन्वेषय पहले श्रनुमान के ही 
दारा होता है, उसी के श्रनुखार पीछे श्रुति प्रवृत्त द्वोती है। ईश्वर-विपयफ शाम में भी 
इनका यही क्रम है। श्र्थात्‌ , पहले भ्रनुमान से ईश्वर सिद्ध करना, उसके बाद श्रुति को 
पदतुसार संग्मन करना । इन द्वेतवादियों के मत से रामानुजाचार्य का मत 
विपरीत है। इनका फहना है कि ईश्वर के विषय में पहले भुति प्रवत्त होती है, और 
उसके बाद झ्रतुमान। भाध्य लोग श्रत॒मान को प्रमाश ही नहीं मानने । इसलिए, 
इन मत में भुति से ईश्वर का शान होना स्वाभाविक ही है । 


आस्मअत्यत्ष में श्रुति का आधान्य | 

श्रद्देदयादी शड्भराचार्य के मत में अद्दैत आत्मा के साज्षात्कार-साधन के 

ए पहले भ्रुत्ति ही प्रवृत् होती है, उसके बाद श्रुति के श्रनुसार द्वी श्रनुमान प्रवृत 
शेता है। इसके पहले श्रभुमान की गति नहीं होती । 

पहाँ झ्राशंका यह होती है कि जितना शोध अनुमान से किसी वस्तु का अनुभव 

होता है, उत्तना शब्द से नहीं। रस्सी में होनेवाला जो साँप का अम-शन है, उसको 

निदृत्ति 'नाय॑ सर्प (यह साँप नहीं है )-इस शब्द के मुनने से उतना शीप् 
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नहीं होती, जितना शीघ्र 'यतो नाये चलति अतो नाय॑ सर्प? ( यह चलता नहीं है 
इसलिए यह साँप नहीं है )--इस प्रकार के अनुमान से भ्रम की निषृत्ति होती है। 
तात्पय यह है कि सर्पामाव के साक्षात्कार में जितना अन्तरडइ साधन अनुमान होता है, 
उतना शब्द नहीं । कारण यह है कि शब्द ऐतिश्य-मात्र से अथ का अनुभव कराता है, 
और अनुमान, प्रत्यक्ष इृश्टान्त के दारा उसे रूटिति बुद्धि पर आरूढ करा देता है। 

ह शड्डराचार्य ने स्वये अपने माष्य में लिखा है--श्रथ दृष्टसाम्येन श्रदृष्टमर्थ 
समथयस्ती युक्तिः सन्निकृष्यनेडनुमवस्य विप्रकृष्यते ठु श्रतिः ऐतिहामात्राईमिधानात! 
( ब्र० सू० भा० २१४ ) | श्रयांत्‌ , प्रत्यक्ष दृष्टान्त के द्वारा दृष्ट वस्तु के सदश ही अ्रदृष् 
श्र का सप्तर्थन कराती हुई युक्ति ( अनुमान ) भ्रमुमव के अत्यन्त उमीप है, और श्रुति 
विप्रकृष्ट, श्र्धात्‌ साज्षात्‌ श्रमुमव कराने में बहिरजक्ष साधन है। इससे स्पष्ट प्रतीत 
होता है कि साज्षात्‌ अ्रनुमव कराने में अति की अ्रपेज्ञा अनुमान की शक्ति प्रशल है| 
इस अ्रवस्था में श्रात्म-साज्षात्कार के विषय में बहिरज्न श्रुति की गति पहले हो, 
और अ्रस्तरह् अनुमान की गति पहले न हो, इसमें क्‍या कारण है ! यदि अनुमव 
कराने में अ्रभुमान में शब्द की अपेक्षा प्रबल शक्ति है, और बह मरटिति अतुमव 
करा सकता है, तो श्रात्म-साक्षात्कार में भी अ्रनुमान की गति पहले होनी चाहिए | 

इस आक्षेप का उमाधान इस प्रकार दोता है कि द्वेववादियों फे मत में किसी 
प्रकार परमात्मा फे अनुसन्धान यें भ्रुति छो अपे्षा अनुमान-प्रमाण की गृति पहले 
हो सकती है, परन्तु श्रद्रैतबादियों के मत में किसी प्रकार भी पहले अनुभान का प्रवेश 
होना असम्भव दी है। क्‍योंकि, जहाँ ज्ञाता को अपेक्षा शेय मिन्न प्रतीत द्ता है, 
वहाँ शब्द की अपेक्षा अ्रनुमान की प्रबलता हो सकती है, परन्तु जहाँ शेय के साथ 
अपना ऐक्य हो; जैसे, 'दशमस्त्वमसिः--दसवाँ तुम द्वो, इत्यादि स्थल में वहाँ 
अमुमान की श्रपेक्षा श्रुति ही, श्रर्थात्‌ शब्द ही, अनुभव के समीप अ्रन्तरक्ष साधन 
दोता है। इसीलिए पश्चदशी में कहा है--दशमस्त्वमसीत्यादो शब्दादेवापरोक्षधीः, 
दरसर्षा तुम हो, इत्यादि स्थलों में शब्द से ही साज्षात्‌ अनुमव होता है। यहाँ अ्रपरोक्ष 
श्र्थात्‌ साक्षात्‌ श्रनुभव में, शब्द के अतिरिक्त साधन का, “शब्दादेव? के "एव! शब्द से 
स्पष्ट निराकरण किया है। वेदान्त का एक इृशान्त है-- 


किसी समय दस मनुष्य खान करने के लिए नदी में गये थे। लौटने के समय 
आपस में गिनने लगे और सभी लोग अपने को छोड़कर नौ को दी गिनते थे, दसवाँ 
फिसी की भी समझ में नहीं आया, वह नदो में डूब गया, यइ समझकर सब्र रोने लगे। 
इसी बीच एक बुद्धिमान्‌ मनुष्य वहाँ आया, और बात को समझकर समकाने लगा कि 
यदि बह डूबा होता, ठो किसी ने अवश्य देखा होता | जब बहुत समझाने पर भी ये लोग 
से समर सऊे, तब उछने कद्दा कि अच्छा, तो हमारे खामने गिनो | इतना कहने पर जब 
उसने फिर उसी धकार अपने को छोड़कर नौ को गिना, तो उस घुद्धिमान्‌ मनुष्य ने 
कद्ा--'दशमस्त्यमछि?, देखवाँ धुम हो | इस शब्द के अवणमात्र से दसवाँ का 
साज्ञास्कार कर वे समी प्रसन्न दो ग्रये। इस प्रकार, अमेद-साक्षाक्ार के लिए 
अनुमान की श्रवेज्ा शब्द दी शीघ्र अनुमायक दोता दे, यह सिद्ध द्वोता है 


आरवीय दर्शन और तत््व-ज्ञान झ३ 


एक बात और भी है कि निर्विशिष आत्मैक्य का ज्ञान कराने में श्रनुमान किसी 
प्रकार भी समर्थ नहीं हो सकता ! कारण यह है कि कोई भी प्रमाण सविशेष वस्तु का ही 
ज्ञान करा सकता हे, निर्विशेष का नहीं | अर्थात्‌, प्रमाण यद्दी बता सकता है कि यद्द 
वस्तु ऐसी है, परन्तु श्रात्मा ऐसा है, इस प्रकार का निश्चय नहीं कर सकते; फ््योंकि वह 
निर्विशेष है । इसलिए, उस निर्विशेष शात्मा के बोघ कराने में अनुमान किसी प्रकार भी 
समर्थ नहीं हो सकता। इसी बात को 'केन श्रुति भी पुष्ट करती दै--'यन्मनया न मनुतैः-- 
जिसका मन से मनन नहीं कर सकते, यहाँ 'मनन? से अ्रनुमान का ही बोध होता है। 

यद्यपि निर्विशेष अश्मात्मैक्य के बोघ कराने में श्रुति का मी सामर्थ्य नहीं है, 
इस बात का प्रनुमोदन, श्रपना असामथ्य बताती हुई श्रुति स्वयम कहती है--'यतो बाचों 
निवत्तस्ते भ्रप्राप्य मनधा सह? ( तै० २४१ ), अर्थात्‌ मन के साथ बाक्‌ ( भ्रुति या 
शब्द ) भी बिना सममे लौट थ्राती है। फिर भी, इसी रूप से 'यतो बाचों निवत्त॑स्ते', 
'यन्‍्मनसा मे मनुते), 'नेति-नेति?, 'निर्गुण?, अग्राह्मम?, 'अलक्षणम इत्यादि भ्रुतियाँ भी 
निषेष-मुख से ही अक्षात्मैक्य फे बोध कराने में किसी प्रकार समय द्वोती हैं । श्रथवा 
लक्षणा-वृत्ति से बोध कराती हैं। लक्षणां शर श्रनुमान में इतना दी श्रम्तर है कि 
जहाँ तातय॑ की अ्रतुपपत्ति होती है, वहाँ दी लक्षणा फी प्रवृत्ति होती है। श्रर्थात्‌, 
मिस निर्विशेष या सविशेष ब्रह्म में शुत्तिि का तालये उपक्रम, परामश, उपहार, श्रभ्यातत 
आदि साधनों से श्रवगत होता है, वही लक्षणा से दिखाया जाता दे) और, अनुमान 
साधन के सम्बन्ध से साध्य का शान कराता है। निर्विशेष अक्ष का फिसी के साथ 
सम्बन्ध है नहीं, हस श्रवस्था में श्रतुमान का श्रवकाश होता दी नहीं । यदि कहें कि इस 
प्रकार तो भुति फे बाद भी अनुमान की गति नहीं हो सकती, तो हसे इष्टापत्ति ही 
मानना द्ोगा। पूर्व में शुति के पार्षद होने से उसके पीछे श्रनुमान की जो गति गताई 
गई है, बह ब्रह्मविशेष श्रौर सोपाधिक ईश्वर के विषय में ही है, निरुपाधिक ब्रह्म के 
विपय में नहीं | 


ईश्वर के विषय में भी अलुमान से पूर्व भ्रुति की प्रदृत्त 


श्र यहाँ यह्द शक्ला द्वोती है कि जगत्‌ करे कारणीभूत सोपाधिक ईश्वर के विपय में 
भुति से पहले श्रतुमान की गठि एयों नहीं द्वोती ! इसका उत्तर यह दे कि जगत्‌ का 
कुछ कारण श्रवश्य है, इस प्रकार के निश्चय द्ोने फे बाद दी, उसी का यं-कारण-माव मूलक 
कार्य के द्वारा कारण का बोध करानेवाला अनुमान-प्रमाण का संचार द्वोता है। 
जन्य, लित्पंकुरादि को देखकर रन्देद उत्पन्न द्ोता कि क्या यद्द क्षित्यंकुरादि कार्य, 
स्वये स्वमाव से ही उतन्न हुआ है, श्रथवा इसका बनानेवाला कोई हैं ! इस प्रकार के 
सन्देद की निवृत्ति यतो बा इमानि भूतानि जायन्ते? इत्यादि श्रुति पे बिना नहीं 
दो सकती | क्‍योंकि, चेतन को सद्यायता के बिना अचेतन का परिग्याम लोक में कहीं भी 
नहीं देखा जाता, प्लिर भी इस नियम के विरुद्ध कपिल आदि दर्शनकाररों ने श्रचेतन- 
प्रधान का स्वयं स्वतन्त्र परिणाम मानते हुए, इस विषय को स्वतन्त्र ग्रपान कारण- 
बाद की फोटि में रखा है | इसो प्रकार उप्रदान कारण के बिना लोक में कोई कार्य 
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उसन्न नहीं होता, फिर भी स्वभाववादी इस बात को स्वीकार करते हैं कि उपादान 
कारण के बिना भी स्वभाव से दवी कार्य की उलत्ति द्वो जाती दै। इस श्रयसथा में 
खिति-अंकुर आदि कार्य को निमिच और उपादान के विना मी स्वभाव से द्वी उ्तन्न 
दोनेवाला मान ले, तो इसमें उनका क्या अपराध है! इसलिए, भ्रुति को श्राधार 
साने विना किसी भी तक के आधार पर जगत्‌ के निश्चित कारण को सिद्ध करना 
कठिन ही नहीं, अपितु, अस्म्मव है। जब्र भ्रुति के द्वारा यद्द सिद्ध हो जाता ऐ कि सकल 
भूत और भौतिक वर्ग किसी से क्रियमाण या कृत है, तभी उस कार्य-कारणमाव-मूलक 
अनुमान की प्रवृत्ति होती है। इन उपयुक्त घातों को साज्षात्‌ श्रुति भी पुष्ट करती है; 
यथा--नावेदबिन्मनुते त॑ बृहस्तम! (तै० ब्रा० ३१२६७ )। श्रर्थात्‌, जो बेद को 
नहीं जानता, बदद उस ब्रह्म का मनन नहीं कर सकता। यहाँ मनन का श्रर्थ श्रतुमान 
ही होता। आत्मा बाएरे द्रएन्यः ओतब्यो मन्तब्यों निदिध्यासितव्यश्र!--इस बृदददारण्यक 
भुति में अवण के बाद जो मनन का विधान क्रिया है, इसका मी यही ताल है कि 
भुति-यावय के श्रवण के अन्तर अनुमान-साध्य मनन हो सकता है। भव 
भुत्ति-घान्य से द्वी होता है, और मनन से अ्रनुमान का अद्दण द्वोता है। 'भोतव्या 
भुतिवाक्येम्पः मन्तव्यश्नोपपत्तिसिःः--इस स्मृति का भी यद्दी तात्पयय हो सकता है। 
इन्हीं सब्र बातों से सिद्ध होता है कि श्रतुमान का उपजीम्य श्रुति ही हे | 

जो इैश्वर को नहीं मानते हैं, उनके भत में भी तत्त्व-शान की आवश्यकता मोज्ष के 
लिए होती ही है। उन तत्वों में जीय के साथ अपने मूलतर्य का भी शान इंतर से 
विविक्ततया करना श्रत्यावश्यक दो जाता हैं। क्योंकि, उनके मत भें भी विना 
विवेक-शान फे मोक्ष नहीं होता | विवेफ-शान के लिए प्रमाण की आवश्यकता होती है। 
क्योंकि, किसी भी शान का साधन प्रमाण ही होता दे। ईश्वर को नहीं माननेबाले जितने 
दार्शनिक हैं, वे प्रायः सब तार्किक हैं।. उनके मत में जीव के स्वरूप-शान के लिए पहले 
अनुमान प्रवृत्त होता है, उसके बाद उसके पार्षद होने से श्रुति की प्रवृत्ति होती है | 


जीव का स्वरूप 

ईश्वर के स्परूप-निरूपण के बाद कऋ्रमप्रास्त जीव का स्वरूप कैसा है, वह नित्य है, 
या अन्ित्य, उसका परिमाण क्‍या है, इत्यादि विषयों का विचार किया जाता है। 
चार्वाों के सत में चैतस्प-विशिष्ट देह को ही जीवात्मा माना गया है। बही कर्ता और 
भोक्ता है। उसका मूल स्वरूप, शथिबी, जल, तेज और बायु--इन चार भूतों का 
परमाणु-पुञज्ञ ही है। जब इन भूत-परमाणुओं का देद-रूप से परिणाम द्वोता है, तमौ 
उसमें ( देद में ) चैतन्य उत्पन्न हो जाता है। उसी समय वह चैतन्य-विशिष्ट देह जीव 
कहलाने लगता दै। इनके मत में जड़ और चोघ उमय-स्वरूप जोब द्वोता है। चैतन्य- 
विशिष्ट देइ में जो चैतन्य अंश है, वही बोधरूप हे, और देइ-अंश जड़रूप है। देद अनेक 
प्रकार का होता है, इसलिए जीव भी अनेक हो जाता दे और देद के साथ द्वी बह उत्पन्न 
या विनए दोता है, इससलेए अनित्य मी दे  चार्वाकों में भी पीछे अनेक सेद हो गये हैं [ 
कोई प्राण को द्वी जीवात्मा मानता है, कोई इन्द्रियों को ओर कोई मन को द्वी । इन 
सच मतों का खण्डन न्याय-दर्शन में मली माँति किया गया दे | 


आरतौय दुर्शन और तत्त्व-ज्ान | 


बौद्ों में जो शूल्यवादी माध्यमिक हैं, उनके मत में व्यवह्मस-दशा में भाउमान 
जो जीव है, उसका मूल-स्वरूप शून्य ही है। इनके अतिरिक्त बौद्ों के मत में 
विज्ञान-स्वरूप जीवात्मा है। ज्णिक विज्ञानों का जो प्रवाह है, तत्स्वरूप होने के कारण 
'जीवात्मा ग्रतिज्षण बदलता रहता है, इसीलिए श्रनित्य भी है| पू॑-पूर्व-विशनजन्य जो 
संस्कार है, उसका उत्तरोत्तर विज्ञान में संक्रमण होता रद्ता है, इसीलिए इनके मत में 
स्मरण की अनुपपत्ति नहीं होती और पूर्वाचुभूत विषयों का स्मरण बना रहता है । 
जैनों फे मत में आत्मा को देह-परिसाण माना गया है और देह से मिन्न भी 
माना गया है। जैसे-जैसे देह बढ़ती है, उसमें रइनेवाला आत्मा भी उसी प्रकार 
बढ़ता रइता है, और देह के झपचय अर्थात्‌ क्षीण होने पर श्रात्मा का भी श्रपचय 
होता रहता है। देइ के साथ आत्मा का मी सदा उपचय और अपचय होते रहने के 
कारण इनके मत में भी आत्मा कूटरथ नित्य नहीं माना जाता है। श्रात्मा कूटरुथ नित्य 
नहीं होने पर भी इनके मत में यह परिणामी नित्य माना जाता है । जो एक रूप से सदा 
वर्तमान रहता है, वही कृटस्थ नित्य कहा जाता है। मितने आस्तिक दशन हैं, 
उनके मत में श्राध्मा कूटस्थ नित्य माना जाता है। 


आत्मा के कुटरथ नित्य होने में आराक्षेप 


श्रात्मा कूथ्स्थ नित्य प्यों है, कूटस्थ न मानने से क्या दोप होता है--इसका 
विचार किया जाता है ! नैयागरिकों और वैशेषिकों के ऊपर यह आाक्षिप क्रिया जाता है कि 
इनके मत में भी झात्मा कूटरथ नित्य नहीं होता; क्योंकि श्रात्मा के जितने 
बुद्रि, सुख, हुःख आ्रादि गुण हैं, ये सभ अनित्य माने जाते हैं, यह श्मका परस 
विद्वान्त है। इसलिए, बुद्धि श्रादि गुणों के अ्रनित्य होने से जम-भब इसका उत्पाद या 
विनाश होगा, उसी सम्रय उन गुणों के आाश्रयभूत शात्मा में भी उपचय या भ्रपचय 
होना अवश्यम्मावी है। कारण यह है कि जबतक धर्मी में विकार नहीं होता, तबतक 
उपके धर्म में भी विकार नहीं हो सझता। “उपयक्नपयन्‌ धर्मो विकरोति हि धर्मिणम्‌: 
इस सर्वत्िद्वात्त्याय का भी यही तातय है कि बढ़ता या घटता हुआ धम, धर्मी में 
विकार श्रवश्य करता है। शहराचार्य ने भी शारीरक भाष्य में 'उभयथा व 
दोधात्‌” इस थूत्र के ऊपर लिखा है; “न चान्तरेण मूत्येपचय ग्रथोपचयों भयति, 
कार्येपु भूतेषु गुणोपचये मूर््यपचयदर्शनात्‌?--वांत्पर्य यह है कि मूत्ति में उपचय हुए 
विना गुण में उपचय नहीं होता। कायगूत एथिवी आदि भूतों में गुणों के उपचय- 
अपचय से मूर्ति में भी उपचय-अपचय देखा जाता है। जैसे--प्रथिदी में शब्द, स्पर्श, 
रूप, रस और गन्ध---इन पाँच गुणों के रहने से प्रथिवी सत्र भूतों की अपेक्षा स्थूल हैं । 
केवल एक गन्प-गुण के कम हो जाने से जल एथिवी की अपेक्षा यक्ष्म हो जाता है| 
जल की श्रपेज्ञा तेज सृक््म है, उसमें गन्ध और रस ये दो गुण कम हो जाते हैं। 
तेज की श्रपेज्ञा चायु सूक्ष्म है, उसमें गनन्‍्ध, रस और रूप ये तीन गुण कम हो-जाते हैं । 
इसकी अ्रपेज्ञा भी आकाश अत्यन्त सुद्ष्म है, इसमें गन्‍्ध, रस, स्पशं, रूप ये चार 
शुण कम हो जाते हैं। झ्ाकाश भें एक शब्दमात्र ही गुण रइता है। इन भूतों में 


धरे पड़दर्शन-रहस्व 


देखा जाता है कि ये अत्यन्त सुदम आकाश से जितने स्थूल होते जाते हैं, उनमें 
एक-एक गुण अधिक बढ़ता जाता है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि मूत्ति के उपचय 
ओर अ्पचय गुणों के उपचय और अपचय के अधीन हैं । 

वस्तुत्;, चुद्धि आदि गुणों की उत्पत्ति श्रौर विनाश के समय जीवात्मा में भी 
विकार होना अवश्यम्भावी है। इसीलिए किसी प्रकार मी जीवात्मा इमके मत में 
कूटस्य नहीं हो सकता । 


आत्मा का कूटस्थत्व-समर्थन 

इसका समाधान इस प्रकार होता हे कि जब बुदि शझ्रादि गुणों को श्रात्म- 
स्वरूप के अन्तर्गत मानें, तभी यह श्राक्षेप हो सकता है, अ्रन्यथा नहीं) नैयायिक और 
वैशेषिक लोग बुद्धि श्रादि गुणों फो आत्मस्थरूप से इतर मानते हैं, श्र्थात्‌ जीवाह्मा में 
पत्तमान भी बुदि आ्रादि जो शुण हैं, वे जीवात्मस्वरूप से भिन्न हैं, ऐसी इनकी 
मान्यता है। जिस प्रकार भूतल में विद्यमान घट श्रादि पदार्थ भूततल-स्वरूप से भिन्न हैं, 
उसी प्रफार शआत्मा में विद्यमान भी बुद्धि श्ादि गुण आत्मा से मिन्न ही हैं ॥ हसका 
रहत्य यह है कि मैयायिक और वैशेषिक के मत में गुण और ग॒ुणी में भेद माना 
जाता है, इसीलिए द्रव्य श्रादि पदार्थों मे द्रब्यादि से भिन्न गुणों की गणना की गई है| 

इस स्थिति में, बुद्धि आदि गुणों फी उत्पति और विनाश दोने पर भी बुद्धि 
आदि का आाभय जो श्रात्मा है, उसमें किसी प्रकार का विकार नहीं अ्राता | इसीलिए, 
आत्मा के कूटर्थ होने में कोई आपत्ति नदों दोती। और, इसीलिए, इनके मत सें 
आस्मत्व-सामास्य फेवल श्रात्मा में ही रहता है, बुंढि आदि गुण-विशिष्ट में नहीं रहता | 
जिस प्रकार, आत्मा के शरीर-विशिष्ट होने पर भी आत्मत्व-सामान्य, केबल 
आत्मा में ही रहता है, शरीर-विशिष्ट श्रात्मा में नहीं; क्‍योंकि श्रात्मा शरीर से 
मिन्न है--उसी प्रकार, श्रांत्मा फे शानादि गुणों से युक्त होने पर भी शानादि युरथों से 
मिन्न केवल श्ात्मा में ही आत्मत्व-सामान्य रहता है। इससे यह सिद्ध होता है कि 
यद्यपि ज्ञान श्रादि ग्रुण आत्मा के ही हैं, तथापि शरीर के सदश अ्रात्मस्परूप में 
उनका अन्तर्भाव नहीं होता, किन्तु आत्मस्वरूप से भिन्न ही रहता है । 

यहाँ एक बात झोर जानने योग्य है कि यदि शान-गुण का भ्रात्मस्वरूप में 
अम्तर्भाव नहीं मानते, तो शान-स्वरूप न होने के कारण नैयायिक और पैशेषिके इन 
दोमों के मत्त में श्रात्पा जड़ सिद्ध हो जाता है। क्‍योंकि, शान से मिन्न सकल पत्तु 
अचेतन दी होती है। इसलिए, श्ञान से भिन्न होने के कारण इनके मत में आत्मा भी 
पापाण के सद्ृश जड़ ही सिद्ध होता है। जीवित दशा में ज्ञान के आश्रय द्ोने से किसी 
प्रकार चेतन मान भी लें, फिर भी मुक्तावस्था में श्ञान-गुण के विखकुल नष्ट होने से 
पापाण की तरद अ्रचेतन द्वी आत्मा इनके मत में सिद्ध होता है। 


जीव के विपय में अन्य मत 
भीमांसकों में ध्रमाकर-मतानुयायी इसी प्रकार मानते हैं। जैन लोग श्रात्मा को 
शाम से भिन्न और अमिन्न दोनों मानतें हैं। मीमांसकों में कुमारिलभद्दान॒यागी 


आरतौय दर्शन और तंस्व-जौन ड्ई 


आत्मा को अंश-मेद से चेतन और जड़ दोनों मानते हैं। इनके मत में आत्मा 
बोधाबोधस्वरूप माना जाता है। पश्चदशी का चित्रदीप-प्रकरण देखने से यह स्पष्ट 
प्रतीत होता है। सांख्य, पातञ्लल, शैव तथा वेदान्त-दरशनों में आत्मा को शान- 
स्वरूप ही माना गया है। यहाँ सांख्य के मत में शान-स्वरूप जो आत्मा है, 
उसके स्वरूप के अन्तर्गत या अनन्तर्गंत कोई भी गुण नहीं है, वह निर्गुण, निर्लेंप 
और श्रसज्ञ है। पातज्लल और अ्रद्धैत वेदान्तियों का यद्दी मत है। विशिष्टाद्वेववादी 
रामाधुजाचाय और द्वेतवादी भाष्वाचा्य, मैयायिक तथा वैशेषिक लोग शात्मा को 
सगुण मानते हैं| 


जीव-परिमाण 

श्रव जीवास्मा के परिमाण के विषय में विचार फिया जायगा। बौडों के मत में 
विशान-सन्तति को ही श्रात्मा माना जाता है। शौर, विशन गुणभूत है, इसलिए 
रवतन्त्र रूप से उसका कुछ भी परिमाण नहीं हो सकता। उस विशान-सन्तति रूप 
आत्मा का कोई श्राभअय भी नहीं है, इसलिए आश्रय के अ्रठरोध से भी परिमाण 
नहीं कह सकते। शामानुजाचाय॑, माश्बाचार्य श्रौर वल्लममतानुयायी जीवात्मा को 
अगु-परिमाण मानते हैं। चार्बाक, जैम और बौद़ों के श्रन्त्गंत माध्यमिक लोग जीव को 
मध्यम-परिमाण मानते हैं | नैयायिक, वैशेषिक, सांख्य, पावअल और अ्रद्वेतवादी वेदान्ती 
जीव को व्यापक मानते हैं। 


लीब का करत त्व 

मैयायिक झौर वैशेषिक के मत में जीव को कर्चा माना जाता है, श्रौर जीव का 
जो फू त्व है, उसको सत्य ही माना जाता है। रामानुजाचाय॑ श्र माभ्वाचाय का 
फहना है कि यथ्पि जीवात्मा कर्ता और इसका कसूत्व सत्य दी है, तथापि बह 
कत्तत्प स्वाभाविक नहीं है, किन्तु नैमित्तिक है। श्रद्वैत वेदास्तियों का मत है कि 
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जीय का कर्चुत्व श्रीपाधिक है। सांख्य और पावद्चल के मत में जीव का कत्तृत्त 
प्रातिमाविक माना जाता है। वास्तविक कत्तृत्व इनके मत से प्रकृति का ही है। 
डसी के सम्बन्ध से जीवात्मा में कर्तुत्व भावित द्वोता हे, इसीलिए प्रातिभाविक 
फह्टा जाता है। जिसके भत्त में जैसा कर्तृत्य है, उसके मत में वैसा ही मोफतृत्व 
भी माना जाता है । 


अचिदर्म-पिचार 

अब चेतन और भोक्ता आत्मा के भोग्यभूत जड़-वर्ग का विचार संक्षेप में किया 
जाता है। लोक में दश्यमान जितने भूत और भौतिक पदार्थ हैं, उनके श्रस्तित्व के 
विषय में किसी का भी विवाद नहीं है । जाल के अन्तर्गत जो यूये की मरीचिका है, 
उसमें श्श्यमान जो घूलि के यूद्म कण हैं, वे द्वी सबसे सूदम होने के कारण दृश्यमान 
सकल भूत भौतिक जड़-चर्ग के कारण दोते हैं। यद्द चार्वाकों का मत दहै। इनके 
सत में जालस्थ सूर्य की मरीचिका में दहश्यमान जो रज के कण हैँ, वे ही सबसे यूक्ष्म 
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ऐने फे कारण परमाणु कहे जाते हूँ। ये परमाणु एप्वी, जल, तेज श्रौर वायु फे 
भेद से चार पकार के द्वोते है। श्राफाश फा प्रत्यक्ष नहीं होता, इसलिए इनके मत में 
यद्द फोई तत्त्य नहीं है । और, प्रत्यक्ष से मित्र इनके मत्त में कोई प्रमाण भी नहीं माना 
जाता, जिससे झाकाश-कत्व की सिद्धि दो । 
बौद्वों के मत में जालस्थ सूर्य की किरणों में जो रज के फण देखे जाते हैं, उनको 
भी अनुमानश्रमाण से सावयव माना जाता है। और, जो उनके श्रवयव सिद्ध 
होते हैं, ये द्वी परमाणु हैं। वहीं से सकल प्रपश्रसूप कार्य का प्रवाद श्रविज्छिप्त रूप से 
मिस्तर चलता रद्दता है। धार्चाकों फे सहश बीद्ध भी श्राकाश फी नहीं भानते। 
जैनों के मत में एक ही प्रकार फा परमाणु जगत्‌ का मूल कारण माना जाता है। 
इनके मत में श्ञाकाश फो तत्त्तान्तर भाना जाता है। नैयायिकों झ्ौर पैशेपिफों का 
कदना है कि पूर्वोक्त रज के करों के अवयय, जिसको यौद्ध ने भ्रतुमान से छिद्ध 
किया है, वे भी परमाणु शब्द के वान्य नहीं हैं) किन्तु, उनसे भिन्न उन पूर्वोक्त 
श्रवयवों के जो श्रवयव श्रतुमान द्वारा विद्व झेते हैं, थे ही बत्ठतः परमातु कहे जाते हैं । 
ये ही परमाणु चार प्रकार फ भूतों फे मूल कारण हैं। दो परभासुश्रों फे संयोग से जो 
फार्य उत्पन्न होता है, वही 'द्रभणुकर कहा जाता है | यही पूर्वोक्त रजकण फे भ्रवयव हैं। 
इसी को धौद्ध जोग 'परमागु? मानते हैं। 
तीन 'दृमणुक! के संयोग से उत्पन्न जो कार्य है, बढ़ी ज्यशुक! कह्दा जाता है | 
यदी ज्यगुक' जाल-सूर्य की मरीचिका में दृश्यमान रज का कारण है। इसी फो चार्वाक 
लोग परमाणु मानते है। इनके मत में भी आकाश को तथास्तर माना जाता है। 
पृथियी श्रादि चार भूतों के चार परमाणु श्र श्राकाश, शन पाँचों को ये लोग नित्य 
मानते हैं! इनकी उत्पत्ति किछी दूसरे से नहीं होती, इसलिए इनका. दूसरा कोई 
मूल कारण नहीं है। मीमांसफ शरीर वैयाकरण परमाणु को भी श्रनित्य मानते हैं । 
प्रथियी, जल, तेज, यायु श्रौर आकाश, इन पाँच भूतों म्र॒पूर्व-पू्ष का उच्तरोत्तर कारण 
दोता है। श्र्थात्‌, प्रथियी का जल, जल का तेज, तेज का यायु और वायु का 
आकाश कारण होता है। श्राकाश भी इनके मत में अ्रनित्य होता दै। श्राकाश की 
उत्पत्ति शब्द से मानी जाती है| इनके मत में सकल प्रपश्न का मूल कारण शब्द ही है। 
सांख्य और पातझ्ल के मत में शब्द भी मूल कारण नहीं दोता, किन्तु इसकी 
उत्पत्ति श्रदद्वार से मानी जाती दे। अदक्कार का कारण मदत्तत्त और भेहत्तत्व का 
फारश  त्रिगुणात्मक अघान माना जाता है। इसी का नाम मूल भ्कृति हे | यही सकल 
प्रपश्च का मूल कारण दै। यह कार नहीं है, इसलिए इसका दूसरा कोई कारण भी 
नहीं है। इसीलिए, खांख्याचायं ने कह्दा ै--मूले मूलामावादमूल मूलम?, श्र्थात्‌ 
मूल में कोई दूसरा मूल नहीं रहने से मूल अभूल दी रदता है। 
अद्वेत वेदान्तियों के मत में प्रघान को भी मूल कारण नहीं साना जाता। 
इनके मत में प्रधान मी कार्य है; क्योंकि, 'तम आसोत्‌ तमता गूढमग्ने प्रकेतम!, 
खुब्जुनाम्वपिहितं यदाजीव? ( पैं० उन शंष्य६ ) इत्यादि श्रुति में सत्‌ को तम्र से व्यास 
बताया गया दै। इसलए, 'तमः शब्द का वाच्य किसी तत्व को मूल कारण मानना 
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मुचित प्रतीत होता है। वह तस शब्द का वाच्य स्वधा असत्‌ नहीं हो सकता; 
योंकि (कथ्मततः सज्जायेत सदेव सौम्पेदमत्र ग्रावीत्‌? ( छा० ६२२ ) । इस छान्दोग्य 
वुति से असत्कारणवाद के ऊपर आत्तेप कर सत्कारणवाद की ही स्थापना की गई है| 
हू 'सत्‌? शब्द का याच्य मूल तत्व न जड़ है, और न आत्मतत्त्व से भिन्न ही । क्योंकि, 
न्‍क्त भुति के समान अर्थवाली जो 'श्रात्मा वा इदमेक एबाग्म आसीत? ( ऐत० १४१ ) 
हू भ्रुति है, उसमें श्रात्मा और एक शब्द का प्रयोग देखा जाता है और यही सृष्टि के 
ग्रादि में 'झारीतः क्रिया का कर्ता है। वालय यह है कि अगर! शब्द से खष्टि के 
प्रादि में तमसू और सत्त्‌ शब्द से जिस श्रर्थ का निर्देश किया गया है, उसी का 
रन इस श्रुति में 'ग्रात्म' और 'एक? शब्द से किया जाता है। इससे यह स्पष्ट यूचित 
शैता है कि सृष्टि का मूल कारण आत्मशक्ति से भिन्न कोई भी प्रधान या परमाएु 
प्रादि जड़ पदाथे नहीं है, जिसका तमस्‌ शब्द और सत्‌ शब्द से बोध हो । भुति में 
एक! और (एव? शब्द से आत्मा से मित्र दूसरे किसी कारण का भी श्रमाव स्पष्ट प्रतीत 
होता है। इसलिए, मूलतर्व के अन्वेषण में जो भुति को ही प्रधान मानते हैं, उनके 
मंत में जगत्‌ का मूल कारण आात्मशक्ति इ्टी है। 


आरम्प आदि वाद-विचार 


अब यद्द विचार उपस्थित होता है कि मूल कारण से उत्पन्न जो दश्यमान सृष्टि है, 
घुड्र मूल कारण से श्ारब्ध तत््वान्तर है, या मूल कारण का संधात! श्रथवा , 
मूल-कारण का परिणाम-विशेष है या विवर्त ! उक्त चार प्रकार की शक्ञाओं के 
आधार पर ही प्रधान रूप से चार वाद अचलित हुए हैं। आरम्मवाद बैशेपिक और 
मैयायिकों फा है| संघातवाद बौदीं के मत में माना जाता है। सांख्य-मत में परिणामवाद 
और वेदान्तियों के मत में विव्ेवाद माना जाता है। इन्हीं प्रधान चार वादों का 
निर्देश संजषेप-शारीरक में सर्वश्ञात्म महाब॒दिले.कियानहैव्ल्यदगा।एएएएगए7एक्‍कलक 
'आ्रारस्भवादः कणभक्तपत्तसः धांतवोदेत्त सदन्तपेक/॥ 7“ 
सांज्यादिपक्षः परिण्यमवादः वेदान्तपक्स्ठु विवत्तवादः ॥? 
ताल्य यह है कि समवायी, असमवायी और निमित्त ये जो तीन प्रकार के 
कारण हैं, थे तीनों परस्पर मिलकर अपने से मिन्न काय का आरम्भ, अर्थात्‌ उत्तादन 
करते हैं, इसी का नाम आरम्मवाद है । यह मैयायिकों और वेशेपिकों का श्रमिग्रेंत है। 
यहाँ एक बात और भी जान लेनी चाहिए कि असमवायी और निमित्त कारण से 
मित्र कार्य होता है, यह तो प्रायः सम दर्शानकारों का श्रभिमत है, परन्तु समवायी 
कारण, जिसको उपादान भी कहते हैं, से भिन्न कार्य होता है, यद्ध नैयायिक श्रौर 
बैशेषिकों के अतिरिक्त कोई भौ नहीं मानता। तन्ठ-समुदाय से आरब्घ, अर्थात्‌ 
उत्पन्न जो पट-रूप कार्य है, वह अपने कारणमृत तन्त॒ु-समुदाय से मिन्न है, यद्दी 
आरम्मवाद का निष्कप है। समवायी कारण का द्वी नाम उपादान कारण हे। तन्त्र 
आदि जो पट के उपादान कारण हैं, उनका समुदाय दी पट-रूप कार्य है, उपादान 
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इसी प्रकार, यह प्रपञ्ञ भी जिस अकार जिस मनुष्य से जहाँ पर देखा जाता है, 
उसी की अविदा से वह्दीं पर उसी प्रकार उसकी सष्टि हो जाती है। इस पक्ष में 
यही विशेषता होगी कि जीव के एकत्व-पक्ष में ग्रपश् भी एक ही रहेगा और जीव के 
अनेक मानने में प्रपश्न मी अनेक मानना होगा । एक बात और जान लेनी चाहिए कि 
अद्देत वेदान्तियों के मत में जीब को एक मारने, चादे अनेक; परन्तु वह श्रौपाधिक ही 
होगा, पारमार्थिक नहीं | 
तान्त्रिक लोग यद्यपि अद्देववादी हैं, तथापि मूल कारण के विपय में वे प्रतिविम्बवाद 
मानते है। इनका कहमा है कि यदि आरम्मवाद माना जाय, तो कार्य-कारण में 
मेद होने से अद्धैत सिद नहीं होगा, किन्तु दैठ की आपति हो जायगी । यदि परिणामबाद 
मानें, तो अह्म को विकारी मानना होगा। क्योंकि, जितने पदार्थ परिणामी ह्षोते हैं, वे 
सत्र विकारी और अनित्य अ्रवश्य होते हैं, किन्तु ब्रह्म को नित्य और कूटस्थ माना 
गया है। इस कारण से परिणामबाद नहीं माना जाता | और, संघातवाद में श्रमाव से 
भाव की उसत्ति स्वीकार करने से श्रुति और भनुमान से विरोध हो जाता है। यदि 
श्रद्वैतमत के श्रतुरोध से विवतेदाद मानें, तो मी ठोक नहीं होता। कारण यह है कि 
जिस प्रकार रज्जु में सप॑की प्रतीति के समय रज्जु का भान नहीं होता, उसी अकार 
भक्ष में जगत, की प्रतीति के समय में अक्ष की प्रतीति नहीं होनी चाहिए | क्योंकि, 
भ्रमत्यल् में जिसका श्रध्यास होता है, उसी का स्फुरण (मान) शेता है, अधिष्ठान का नहीं | 
अध्यस्तमेब परिस्फुरति श्रमेपु--यद्ू सबका मान्य सिद्धान्त है। यदि कहें कि अ्रध्यस्त, 
अ्र्धात्‌ व्यवहार-द्शा में अ््म की प्रतीति न होना स्थामाविक है, यह ठीक नहीं है; क्योंकि 
(घदोंडस्तिग, 'घटः सन? इत्यादि स्थलों में सदृरूप से अह्म का भान होना अद्वैत- 
बादियों का भी श्रभीष्ठ है। 
इस प्रकार, जन्न पूर्वोक्त वादों में यही बात होती हे, तो ग्रतिबिम्भवाद को ही 
स्वीकार करना आवश्यक हो जाता है। इसकी पद्धति यह है कि जिस प्रकार दर्पण से 
बाइर रहनेवाले जो मुख आदि पदार्थ हैं; उन्हीं का प्रतिविम्व दर्षण में भासित होता है, 
उसी प्रकार ब्रह्म में तदन्तगत टोने के कारण अ्रतिविम्ब-रूप जगत्‌ भासित होता है | 
अब यहाँ यह आशंका होती है कि जिस प्रकार दर्पस से मित्र और उसके बाहर मुख 
आदि को सत्ता अवश्य रहती है, उठी प्रकार अद्य से भिन्न थौर उसके बादर जगत्‌ की 
सत्ता को अवश्य स्वीकार करना होगा। क्योंकि, बिम्ब के बिना प्रतिबिम्म का होना 
श्रसम्मब है | यदि ब्रह्म से मिन्न जगत्‌ की सत्ता स्वीकार फर लें, तो द्वैत होने से 
श्रद्वेल-सिद्धान्त भंग हो जाता है। यदि इस दोष के परिद्वार के लिए अक्ष से मिन्न 
बअिम्बभूत जगत्‌ की सत्ता न मानें, तो प्रतित्रिम्भवाद? के मूल में ही कुठाराघात हो 
जाता हे | क्‍योंकि, डिम्बर के अघीन ही प्रतिमिम्ब की स्थिति रहती है, यह पइले ही 
कह चुके हें। इसलिए, प्रतिषिम्भवाद को नहीं मानना चाहिए । 
इसका उत्तर यद्द होता है कि यह बात ठीक है कि बिम्द के अघीन प्रतित्रिम्प की 
धियिति होने से प्रतिब्रिम्तर का कारण बिम्ब होता है, परन्तु वह उपादान कारण नहीं है, 


किस्ु निमिच्त कारण है। क्योंकि, उपादान कारण कार्योवस्था में कार्य के साथ ही 
दर्द 


का चड़दुशन-रहस्य 


अन्विव रहता दे कार्य से प्रथक्‌ उसको घिथिवि नहीं रदती । जैसे, घट का उपादान 
सुसिका घट के साथ ही कार्याविध्या हू रददी दे, घट से दृधक नदी, इसीलिए मचिका 
घद का उपादान कइलाती है । और, देंए्ड कारयविस्था में भी पट से एथक देखा 
जाता है, इसलिए दुए्ड घट का निर्मित्त-कास्ण कहा जाता है । इससे यह खिछे हुआ कि 
प्रतिबिम्ध से कार्यावेस्‍या में मी एथक दृश्यमान होने के कारण प्रविधिल का निर्मिच- 
फारण ही विम्ब है, डेपीदीन नहीं। श्रत्र यहाँ पद विचार करना दे कि कार्योत्वति में 
निमिस-कारण की नियमेन स्वरूपतः छपेला दे या नहीं! यदि नियमेम स्वतः 
मिमित्त की अपेक्षा माने, तब तो दण्ड के झमाव में घठ की उल्त्ति नहीं दोनी चादिए ) 
और, देखा जाता है कि दण्ड के अमाव में भी दा से चाक की शुमाकर घंद 
बनाया जाता दै। इससे छिद्ध होता है कि कार्योंसत्ति जैं मिमित कारण की स्वरूपतः 


यार 

इस तब मतभेदों का प्रदर्शन फेवल मूल कारण के विषप में दी दे; अन्यत्र 

मधाउम्भव,उम्की डययस्था देखी जादी है। जैसे, शुक्ति जे जददाँ रजत का भ्रम होता है, 

+स््रदपराय) उप ओोगों मे शुक्ति फो रजत का दिवततोपाद नहीं माता हैं। मई तक कि 

परिणेमवाद के मुज्य श्र शांख्य और-पा्तण ने भी परिणोरमिवाद का झादए मे कर 

विवर्चयाद की दी आना हैं। पहाँ शक्ति मे जज की प्रतीति के समय था ंचनीय 
त॑ की उत्पत्ति 'होती है; यह बात "आय सब लोग आसते है। इंटी का नाम 


30 झा सम्मवाद की माननेवलि नैयायिकों और पैशेषिकों ने भी यहाँ भ्राश्म्भबाद की 
नहीं माना दै। ४ कर इसका यही कहती है कि यहाँ न रजेंते | और ने बह 
उल्पन्त दी द्वीता है, दोपषवश शुक्ति दी रजत-हप से भापित दीती है। इठी का नाम 


प्यन्यपाण्याति! दे 


शमाठुजाचार्म के मताठ॒यावियों का कइना है. कि यदि बहा रजत ने होता; तो 
नीति 


जो कोई कहते हूं, बह सु 

समाधान नदी द्वोता । यहाँ श्टा इठ कार है कि शुक्ति में सजत-उतादर्न 

करने की शर्कियो हैं ५ हू १ यदि कई कि शुर्कि मे रजतन्डलादन 
नदी 
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क्योंकि, सामग्री-हूप कारण के अ्रभाव में रजत-रूप काये का श्रमाव होना स्वाभाविक है-- 
कारणाभावात्‌ कार्यामावः ! यदि कहें कि दोप से वाँ रजत की उत्पत्ति द्ोती है, तोमी 
ठीक नहीं है; क्योंकि दोप का यह स्वमाव है कि दोष के नहीं रहने पर वस्तु के जितने 
अ्रेंश का यथार्थ शान होता है, उससे अधिक अंश का शान वह्द नहीं करा सकता । जैसे, 
दोष-रहित कियी पुरुष के समीप यदि कोई आवबे, तो उसके अज्ञ॒-प्रत्यज्ञ का शान जितना 
अ्रंश में स्पष्टटया होगा, तिमिरादि दोष हो जाने पर उसकी श्रपेक्षा कम श्ंशों का ही 
शान होगा, अधिक का नहों । तासय॑ यही दे कि दोष से पदले जितने श्रंश का यथाथे 
ज्ञान द्ोता है, दोप होने के बाद उससे अधिक श्रंश का शान कदापि नहीं हो सकता, 
किन्तु उसके कम श्रेंश का ही शान द्ोगा। इसलिए, वास्तविक पक्ष में शुक्ति के 
यथाथ शान में रजत का भान नहीं होता; श्रतएवं दोप भी रजत-भ्रंश को उत्पन्त 
नहीं कर सक्षता ) 

यदि यह कहें कि शुक्ति में रजत की प्रतीति होने से, शुक्ति में रजत की उत्पादक 
सामओ अ्रवश्य रहती है, तब तो मेरा द्वी पक्त सिद्ध होता है। भेद फेवल इतना ही है कि 
उस सामग्री से उत्पन्न होनेबालां रजत शुक्ति के उत्तत्ति-काल में ही होगा, मती्ति-फाल में, 
जो श्रापका भ्रमिमत है, नहीं | एक बात और है कि रजत की जो उत्पादक त्ामग्री है, 
बह शुक्ति की उत्पादक सामग्री की श्रपेक्षा बहुत कम है । लिस समय तिमिरादि दोष से 
अधिक भी शुक्ति-भंश की प्रतीति नहीं झेती, उस समय स्वल्प भी रजत का अंश, स्वयं 
माठित होने लगता है। शौर, दोष के हृठ जाने पर शुक्ति की प्रतीति होने लगती है। 
उस उमय, श्रधिक जो शुक्ति का भ्ंश है, उससे दृष्टि का प्रतिधात हो जाने से विद्यमान 
रजत-झंश का भी मान नहीं होता, जिस प्रकार, सूय के तेज से दृष्टि का म्रतिधात 
हो जाने पर झाफाश में विद्यमान नज्ञत्नों का भी भान नहीं द्ोता । सभी भ्रम-स्थलों मे 
यही रीति सममनी चाहिए। इसी का नाम सत्स्यातियाद? ह्दै। 


अख्यातिबाद 


इस विपय में मीमांकों का कदना है कि रजत भ्रम-स्थल में रजत किसी 
प्रकार भी नहीं है, और प्रतीति के समय भी उत्पन्न नहीं होता है। किन्तु, हद रजतम!-- 
इस ज्ञान में 'इद्म? अंश का ही प्रत्यक्ष होता है, रजत-अंश का नहीं। इृदम, श्रंश फे 
प्रत्यक्ष होने से इदम्‌ अंश के सहश होने के कारण रजत का जो पूर्व सश्चित संस्कार है, 
डसका उदुवोध हो जाता दे, और उसीसे रजत का स्मरण-मात्र दोता है। रजत का 
अनुमव नहीं होता है| 

इसका निष्कर्ष यद्द होता है कि रजत अम-स्थल में इदश्‌ अंश का प्रत्यक्ष और 
रजत-अंश का स्मरण ये दो शान द्वीते हें। यहाँ इदम्‌ अंश के पत्यक्ष से विरुद्ध 
स्मरण में परोक्षत्व-अंश है । इसी अकार स्मरण से विरुद्ध प्रत्यक्ष में शुक्ति का श्रेश है। 
तिमिर आदि दोप से जब-जब दोनों विरुद अंशों का भान नहीं द्ोता, उस समय 
दोनों में विलक्षणता की ग्रत्तीति नहीं छोतो। इसलिए, दोनों शान भी एक समान दही 
भासित द्वोते हैं | इसी का नाम अख्यएति? है। 


रु 


कराचारय 
ज्लैयायिक और वैशेपि्क यद्दीं और पट शादि स्थलों | धआपस्म्मवीद को दी मानते * ] 
बयान की शशि में मायः सब लोग पसंघातवाद' झनते दै। हे प्रकार मेह काण्य 
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और भी, यदि काय और कारण में भेद मानें, तो कारण में जो परिमाण है, 
उससे द्विगुण परिमाण कार्य होना चाहिए । क्योंकि, कारण का जो परिमाण है, 
वह अविनष्ट रूप से कार्य में विद्यमान है और उससे भिन्न कार्य का भी परिमाण 
उत्तना ही अ्रलग होना चाहिए । इस प्रकार, दोनों के विभिन्न परिमाण होने से मेद-पत्ष 
मानने में कार्य का द्विगुण परिमाण द्ोना अ्रत्यावश्यक हो जाता है। और, 
उस प्रकार का दिंगुय परिमाण कारय में नहीं देखा जाता; इसलिए कारण के 
अवस्था-विशेष का ही माम कार्य है, यह मानना आवश्यक द्वोता है। कारण का 
अवस्था-विशेष रूप प्रे जो आबिमांव द्वोता है, उसी का नाम उत्पत्ति! है। इन 
अवस्था-विशेषों का जो झाविर्भाव और तिरोमाव है, बह उन वस्तुओं के स्वभाव से ही 
हुआ करता है । 


पट (बच्न ) आदि कार्यों के तुरी', वेमा* आदि जो कारण हैं, थे तस्तु के 
इस ( बस्धरूप ) अयस्थाविशेष की प्राप्ति में जो मतिबन्धक हैं, उन्हीं को दूर! करते हैं। 
कारक व्यापार का भी, प्रतिभन्धक के दुर करने में है, साफल्य है। अर्धात्‌, कारण से 
कार्य की उत्तत्ति होती है, इस प्रकार का जो लोक में ब्यवद्वार है, उसका तात्पमे 
यही है कि कारण के कार्यावस्था प्राप्त फरने में जो प्रतिबन्धक हैं, उन्हीं को दूर करना 
कारण या कारक व्यापार का काम है, दूसरा नहीं। यह बात योग-पूत्र फी इत्ति में 
नागेश भट्ट ने स्पष्ट लिखी है। जिस प्रकार स्वभाव से ही नीचे की शोर बहता हुआ 
जो जल है, उसका अतिबन्धक सेतु होता है, उसी प्रकार सुखकारक बस्तु के रूप से 
स्वभावतः परिणत होती हुईं जो प्रकृति है, उसका प्रतिबन्धक, उस सुख फे भोग 
करनेवाले धुदधों का पाप-कर्म होता है। सी प्रकार, दुःखकारक वस्तु के रूप से 
स्व॒भावत। परिणत होती हुई जो प्रकृति है, उसका श्रतिबन्धक मोक्ता पुरुषों का पुएय-कर्म 
द्ोता है। भ्रर्थात्‌ु, सुखकारफ वस्तु के रूप से प्रकृति का स्वयं स्वभाव से ही परिणाम 
होता रहता है। फेयल मनुष्य का किया हुआ पाप करमें ही, सुखकारक वस्तु के रूप में, 
प्रकृति के परिणम को रोकता है।. इसी प्रकार, दुः्खकारक बस्तु के रूप से प्रकृति के 
स्वतः परिणाम को, भनुष्यों का किया हुआ पुश्य-कर्म, प्रतिबन्‍्धक द्ोकर, रोकता है | 


इससे स्पष्ट िद् होता है कि पट आदि कार्य उत्पत्ति से पहले भी तन्त श्रादि के 
रूप में विद्यमान ही था, इसलिए, इनके मत में सरकायबाद सिंद् दो जाता है। 
सत्कायवाद का सिद्धान्त दै कि कार्य की उत्पत्ति के पहले और नाश के बाद भी किसी 
रूप में काये की सत्ता अवश्य रहती है। वस्त्र के फट जाने पर और जल जाने पर भी 
खण्ड और मस्मादि रूप से उसकी सत्ता मानी जाती है। विनष्ट हुई चस्वुश्रों के 
विनाश के बाद भी किसी रूप में उसको स्थिति देखी जाती है ! इसलिए, सर्वत्र विनाश 
अन्यय के साथ ही रहता है, यह बात सिद्ध होती है। और इसीलिए, विनाश-कार्य का 


१. जुलादों के कपड़ा बनने का काठ का एक औजार, जिससे बाने का यूत भरा जाता टै! 
तोरिया, दृत्यी ।' र, करपा । 


द्रे पद्दशन-रह॒श्य 


जो रूप रहता है, उसी रूप से उसको सता का निरूपण करना चाहिए। तपाये हुए 
लौइ-पिण्ड के ऊपर जो जल का बिन्दु गिरता है, यद्यपि उसका कोई भो अधयव नहीं 
देखा जाता, तथापि उसकी सत्ता अदृश्यावयव * रूप से मानी जाती है। श्र्थात्‌, उस 
जलबिन्दु का अवयव लौह-पिएड से प्थक्‌ अदृश्य-रूप में रहता ही है, सर्वथा उसका नाश 
कभी नहीं होता । यद्दी सत्कायंवाद का सिद्धान्त है । पु 


जड़चचर्ग की सृष्टि का श्रयोजन 

इन सब्न वादों परविचार करने के बाद यह प्रश्न उपस्थित होता है कि जड़-बर्ग की 
सृध्ति का क्‍या प्रयोजन है ! इसका उत्तर यही होता है कि जितने जड़-बर्ग हैं, थे भोक्ता 
जीवात्मा के भोग्य हैं। जीवात्माओ्ों के भोग के लिए. ही इनकी खुष्टि होती है। यह 
स््तिद्वान्त मत है। जीवात्मा को जब्र शब्दादि विषयों का, इन्द्रियों की सह्दायता से, 
अ्रनुभव द्वोता है। उस समय जीवात्मा श्रपनी मनोवृत्ति फे अ्रभुसार सुख या दुःख का 
श्रतुभव करता है। यद्यपि इन्द्रियाँ भी विषयों की तरइ जड़ ही हैं, तथापि, सात्विक दोने के 
फारण इन्द्रियों में प्रकाशकत्व-शक्ति रहती है, और घटादि विषयों में नहीं। क्‍योंकि, 
धरादि विषयों में तमोगुण की प्रवक्ता से सत्त्गुण नहीं फे बराबर रहता है । 


इन्द्रियों की भौतिकता 


मैयामिफ और पैशेषिक इन दोनों के मत में इम्द्रियों को भौतिक भाना जाता है । 
इनका कइ्टना है कि किसी प्रकार इन्द्रियों को यदि भौतिक नमानें, तो विभ्रयों के 
प्रहण का जो प्रतिनियम है, बह नहीं बनता। श्रर्थात्‌ , इन्द्रियाँ भूततों के विशेष गुणों के 
प्रहण में समर्थ दोती हैं। जैसे आकाश का विशेष गुण जो शब्द है, उसी का 
प्रहण भोम्रेन्द्रिय करती है, शब्द से भिन्न दूसरे किसी भी विपयों के गुणों का प्रहण 
नहीं करतो। श्सलिए,, सिद्ध होता है कि भोभरेन्द्रिय आकाश का दी काय॑ है । 
इसी प्रकार, त्वगिन्द्रिय भी वायु का विशेष गुण जो स्पर्श है, उसी के प्रदण में समर्थ 
दोती है, उससे मिन्न रूप आ्रादि के ग्रदण में समर्थ नदीं होती | इसलिए, खगिरिद्रय 
वायु का ही कार्य है। चक्चुरिच्धिय, तेज का विशेष शुण जो रूप है, उसी का महण 
करता है, दूसरे का नहीं, इसलिए चछु तेज का कार्य हे। इसी प्रकार, रचनेन्द्रिय, 
जल के विशेष शुण रस का दी अहण करती है, दूसरे का नहीं, इसलिए रखनेन्द्रिय 
जल का कार्य सिद्ध होती दै। और, ाणेन्द्रिय मी शथित्री के विशेष गुण गन्घ का दी 
ग्रहण करती है, दूसरे का नहीं, इसलिए भारणेन्द्रिय पार्थिव सिद्ध होती है। सारांश 
यह हुआ कि भूतों के विशेष गुणों के अहण करने के कारण ही इन्द्रियाँ मीतिक 
कहलाती दे | 

एक बात और भी शातब्य दै कि एथिवी, जल, तेज और वायु इन चार भूतों के 
जो परमाणु हैं; वे प्रत्येक साच्विक, राजस श्रौर तामस तीन अकार के द्वोते हैं । झौर, 


१, जिसका अवयव नहीं देखा जाय | 
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आकाश तो स्वभावतः सात्विक है। साधत्तविक अंश से ही इन्ध्रियों की उत्तत्ति मी मानी 
जाती है, इसलिए इन्द्रियों को सात्विक कहना न्‍्याय-संगत ही है | 

सांख्य और पातझल के मत में इन्द्रियों को मौतिक नहीं माना जाता | इनके 
मत में इन्द्रियों को सात्विक झइड्डार से उत्पन्न होने के कारण ग्राइछ्वारिक माना 
जाता है। आकाश आदि पञ्ममद्ाभूतों के कारण जो शब्द, स्पर्श, रूप, रछ और 
गन्ध ये पश्च-तम्मात्र हैं, उन्हों को सहायता से सात्विक अ्रइझ्भर इन्द्रियों की उत्पन्न 
करता है। इसीलिए, इन्द्रियों के विशेष दिपयों के अहण करने का जो नियम है, 
वह बिरद नहीं होता। यथा, शब्द-तन्माच को सह्ायता से सात्विक अहह्वार 
ओचेन्द्रिय को उत्तन्न करता है, इसीलिए, ओत्रेन्द्रिय शब्द का ही अहण करती है, 
रूपादि का नहीं। इसी प्रकार स्पशंन्तन्सात्र की सहायता से त्वगिन्द्रिय, रुप-तन्मान्र की 
सह्टायता से चक्षुरिन्द्रिय, रस-तन्मान्र की सद्दायता से रसनेन्द्रिय और गन्ध-तन्माभ की 
सहायता से मारणेन्द्रिय की उत्तत्ति सात्विक अंश से होती है। इसलिए, जो इन्द्रिय 
जिस तन्मात्र फी सदह्दासता से उत्पन्न होती हे, वह इम्द्रिय उसी विषय के ग्रहण करने में 
समथ द्वीती है, यह मियम सिद्ध होता है। कतिपय विद्वान इन्द्रियों की उत्तत्ति मे 
तम्मात्नाओं की सहायता नहीं मानते | 'ईनका उिद्धान्त है कि इर्द्रियों की उत्पत्ति के 
बाद भूत-तस्मात्र इनके पोषक होते हैं और नियमतः पोषक-तन्मान्राओ्रों के भ्रतुसार ही 
विषयों का म्रहण होता है । 

इस प्रकार, किसी के सत में इन्द्रियों को भौतिक माना जाता है और किसी फे 

मत में श्राइड्वारिक। परन्तु, शह्लराचाय का किसी भी मत में श्रामह नहीं है, श्रर्थात्‌ 
. दोनों में फिसी पक्ष को भानें, उनकी इष्टि में कुछ विरोध नहीं है। इसीलिए, शारीरिक 
भाष्य में, 'श्रन्तरा-विशान-मनसी क्रमेण तक्निज्ञादिति चेन्नाविशेषात्‌!, शत यूत्र फे ऊपर 
लिखा है--यदि ताबद मौतिक्रानीखियाणि ततो भूतोत्पत्तिप्रलयस्यामेपैपामुत्त्तिप्तयो 
भवत!।, भ्र्थातू--यदि इख्दरियों को भौतिक मानें, तो भूतों की उत्पत्ति और प्रल्षय के साथ ही 
इन्द्रियों की उत्पत्ति और प्रलय होता है, यह मानना होगा । इस अकार, उत्तत्ति झीर 
प्रलय दिललाकर 'श्रथ त्वमीतिकानीन्द्रियाणि! इत्यादि अम्थों से इन्द्रियों के श्रभीतिकत्व 
अर्थात्‌ श्राइक्वारिकत्व-सापन में विरोध फा परिद्वार किया है। इस प्रकार, दोनों 
पक्षों का समर्थन करने से स्पष्ट पतीत द्योता दे कि कियो एक पत्त-विशेष में 
शक्कलराचाय का पक्षपात या श्राम्नरह् नहीं है। विद्यारए्य मुनि ने इन्द्रियों को भौतिक 
माना है--सत्वादीः पश्ममिस्तेषां क्रमादिन्द्रियपश्चकम? इत्यादि “डोकों में भूतों के सक्तत 
अंश से द्वी इन्द्रियों की उत्पत्ति का वर्णन किया है | 


इन्द्रियों का परिमाण 


इन्द्रियों के वरिमाण के विषय में अनेक दाशंनिकों का सत है कि इन्द्रियों का 
अगु-परिमाण हे। सांस्य और पातझल के मत में इन्द्रियों का परिमाय विश अर्थात्‌ 
व्यापक माना जाता है। इदच्द्ियों में किसी इन्द्रिय का भी किसी इन्द्रिय से प्रत्यज्ञ ज्ञान 


दछ पड्दशन-रहस्य 


नहीं होता है, अनुमान से ही इक्द्रियों का शान किया जाता है, इसलिए इन्द्रियों को 
अतीन्द्रिय कद्दा जाता है । 


कर्मेन्द्रियों का मौतिकल . , 
शनिन्द्रियों के सदश कर्मन्द्रियों की उत्रत्ति भी पद्ममूतों से दी मानी जाती है । 
प्रत्येक भूत्तों से शानशक्ति और क्रियाशक्ति के भेद से दो-दी इतन्द्रियाँ उपपन्न द्वीती हैं। 
आकाश से शानशक्ति के द्वारा भ्ोत्र और क्रियाशक्ति के द्वारा बागइस्द्रिव की 
उसत्ति होती है। इसो प्रकार वायु से त्वगिन्द्रिय और पएाणि, तेज से नेतैन्द्रिय और 
पद, जल से रसनेन्द्रिय और पायु और एथ्वी से आणेख्रिय शौर उपस्य की, उत्तत्त 
हीती है। इस प्रकार प्रत्येक 'भूतों से शानशक्ति की सद्धायता से शानेल्धिय और 
क्रियाशक्ति को सहायता से कर्मेन्द्रिय, ये दो-दो इन्द्रियाँ उत्पन्न दोती हैं। इसी प्रकार, 
शब्द आकाश का गुण है, श्यलिए शब्द का आहक ओजैम्दिय मी श्राकाशीय छिद्े 
होवा दै। शब्द के श्रभिव्यक्षक होने से वामिन्द्रिय भी श्रकाशीय होता है। वायु का 
गुण स्पर्श है थर सपश का ग्राहक त्वगिच्धिय है, इसलिए त्वग्रिव्दिय वायवीय छिंद 
होता है, इसी प्रकार वायु में क्रियाशक्ति प्रधान है और पाणि में भी क्रिया श्रधिक 
देखी जाती है, श्सलिए पाणि भी वायवीय सिद होता है। तेज का शुण रूप द्ोता है 
शीर रूप फा आहक है चक्तु, इतलिए, चह्छु पैजत या तेजोरूप कटद्दा जाता है, 
इसी प्रकार पाद-तल में वैलादि के मर्दन से नेत्र का मुस्वास्थ्य दोता है, इसलिए नेत्र के 
साथ पाद का अधिक सम्बन्ध होने के कारण पद भी तैजस कहट/ जाता है। जल का 
गुण रछ है, श्यलिए रस फे आहक रसनेन्द्रिय को श्रौर जल के सहश मल-शोधक शौर 
जीवन का भ्राभार होने से पाथु को जलीय कहा जाता है। (थ्वी का गुण यन्ध है, 
इसलिए गन्ध का आइक प्राणेन्द्रिय को श्रौर दुर्गन्धव्यक्षक होने के कारण उपस्थ- 
इन्द्रिय को पार्थिव कहा जाता है । 
यहाँ एक शट्टा दोती है कि जिस प्रकार तेज के गुण रूप के आइक होने से 
चच्ु फ्ो तैजए कहते हैं, उसी प्रकार तन में अजुयूयमान जो स्पर्श है, उसके आदक 
शेने से ल्वगरिन्द्रिय को भी तैजस बयों नहीं कइते ! इसका उत्तर यद होता है कि यद्यपि 
तेन में स्पर्श का श्रतुभय द्वोता है, तथापि बद तेज का आाकृतिक गुण नहीं है। 
फेवल कारण ( बायु ) के र्बन्ध से तेज में स्पश का अनुयव दोता है। इसी प्रकार, 
जल झादि में मी रूपादि का अनुमव कारण-गुणपूवंक द्ोता है| 
मन उपर्यक्त सब इन्द्रियों का प्रेरक होता है। कर्मेन्द्रयों को प्राण फे द्वारा प६ 
प्रेरित करता है, थौर शानेद्धियों को भी ग्राय की सहायता से ही स्वये प्रेरित करता है । 
मैयायिक शौर वैशोपिक सन को मौदिक नहीं मानते हैं। श्नके मत में मन फो रबतस्त 
द्रब्य माना गया है ! 
सांज्य थौर पातशल का थिद्ान्त है कि राजस श्रदृद्टार से सदकृत श्रर्यात्‌ युक 
नो सातिक झदझ्वार है, उसीये सन की उत्पत्ति ड्वोठी दे ! श्रद्वेत वेदान्तियों का सत है कि 


सारतीय दर्शन और तखव-ज्ञान द्द्ष 


सब्र मद्यभूतों के सात्विक अंश से मन की उससि होती है। इसमें कुछ लोगों का 
कहना दै कि यद्यपि मन में सब्र भूतों का अंश दे, तथापि वायु का श्रंश सबसे अधिक है, 
इसीलिए मन की गति सबसे अधिक है | 

न्याय आदि दर्शनों में मत का अजु-परिमाण माना यया है। सांझ्य-तत्त-विवेचन 
तथा तत्यतिपेषार्थमेकतत्वाभ्यास/--हस सत्र की नागेशकृत बृत्ति में मन को विशभु 
माना गया है। इसलिए, सांख्य और पातञ्ञच के मत में मन विम्रु सिद्ध होता है। 
मीमांसकों का भी यही सिद्धान्त है। जो मन को अशु-परिमाणय मानते हैं, उनके मत में 
मन का एक काल में श्रनेक इन्द्ियों के साथ सम्बन्ध नहीं हो सकता, इसीलिए श्रनेक 
विषयों का एक काल में शान भी नहीं द्वेता। श्रष्टावधानियों श्रौर शतावधानियों को 
एक काल में श्नेक शान जो प्रतीत द्वोता है, वह भी भ्रम ही है। वहाँ जितने शान 
होते हैं; उन शानों फे श्रधिकरण कालांश उतने ही प्रकार के मिन्नरनमन्न होते हैं। उन 
कालांशों का अन्तर इतना सूक्ष्म होता है कि उनका शान द्ोना भ्रसम्भव है। इसीलिए, 
एक ही काल में श्रनेक शान होते हैं, इस प्रकार का भ्रम मिदूत्त नहीं होता | रखगुन्ला 
श्रादि मिशक्नों के खाने में जो रस, गन्घ स्पर्श श्रादि की प्रतीत एक ही काल में होती है, 
पह भी अत्यन्त सूक्मतर कालांशों के शान न होने के कारण ही। वास्तव में यह 
प्रतीति भी भ्रम ही हैे। मन को जो विश मानते है, उनके मत में- एक काल में श्रनेक 
शान होना सम्मव है। क्योंकि, मन के व्यापक होने के कारण एक काल में भी श्रनेक 
इन्द्रियों के साथ इसका सम्बन्ध होना स्वाभाविक है । 

मत की चार बृत्तियाँ होती हैं? १--संशयात्मिका, २--निश्चयात्मिका, 
३--गर्षानक्मिका और ४-स्मरणात्मिका। एक दी मन चार वृत्तियों के भेद से चार 
स्वरूप फो धारण करता है। जि समय संशयात्मक दृत्ति रहती है, उस समय 'मनः 
कहा जाता है। जब निश्वयात्मिका वृत्ति रहती हे, तब बुबि कही जाती है। 
इसी प्रकार गवात्मिका दृत्ति से 'अहड्डारः श्रौर स्मरणात्मिका वृत्ति से चित्र! कहा 
जाता है। पूरांप्रशाचाय्य के मतागुयाधियों के मत में मन की पाँच अवस्थाएँ ह--मन; 
बुद्धि, भ्रहद्मार, चित्त श्रौर चेतना । चित्त की व्यात्ति का नाम चेतना है । 

नकुलीश पाशुपत दर्शन में तीन दी प्रकार का भ्रन्तःकरण माना गया है--मन, 
बुद्धि श्रौर श्रदद्धार। इन तीन प्रकार के अश्रन्तः/करण की बृत्तियाँ भी क्रमशः तीन ही 
प्रकार की ईं--संकल्त, भ्रध्यववाय शीर गये श्रर्थात्‌ अ्रदृड्भार। इनके मत में चित्त 
मन की अ्रवस्था-विशेष का नाम नहीं है। किखु, जीव का वोष-स्वरूप णो गृंण है, 
यही चित्त है। 


ज्ञान 
मन का मुख्य प्रयोजन ज्ञान ही दे। चैतन्य का ही नास शान है, जिसका 
दूसरा नाम इक्‌शक्ति है। मदेखर लोग चैतन्य के दो मेद मानते हैं--एक हक शक्ति 
और दूसरी किया-शक्ति। यहाँ यह मी जान लेना चाहिए कि विषय और इृस्धिय के 
सम्बन्ध से उपझृत जो मन है, वही प्रत्यक्ष शान का जनक है। परोज्ष शान के उत्तादन में 
६ 


दर्द पड़दशन-रहस्य 
मन को विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध की अपेक्षा नहीं होती। परोक्ष शान में मन की 
स्वतन्त्रता है। प्रत्यक्ष शान में मन विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध के भ्रधीन रहता है, 
अर्थात्‌ बिना विषय और इन्द्रिय के सम्बन्ध के केवल भन प्रत्यक्ष ज्ञान को उसन्न 
नहीं कर सकता ) वहाँ विषयों के साथ इन्द्धियों का सम्बन्ध होने पर वह सम्बन्ध ही, 
इन्द्रिय से स्पृष्ट जो मन है, उससे संयुक्त झात्मा में किसी गुणविशेष को उत्पन्न करता है, 
इसी गुणविशेष का नाम “शान? है। यह नैयायिकों और वेशेषिकों का सिद्धान्त है। इनके 
मत में ज्ञान, निराकार ओर अनित्य माना जाता है) केवल ईश्वर का ज्ञान मित्य है) 
शमासुजाचाय के मत में जोव का भी शान नित्व माना गया है। बिपय श्रौर 
इन्द्रिय के सम्बन्ध से केबल घट-शान, पद-शान इत्यादि विशेष श्रवस्थाश्रीं के रूप से 
प्रकाशित होते हैं । और, सब्र दिपयों में नैयायिकों का सिद्धान्त ही इनका अ्रम्तिमत है। 
नकुलीश पाशुपत दशेन में चित्त नाम का जो जीव का विशेष गुण है, पद्दी बोधरूप 
होने के कारण बिपय और इन्द्रिय के सम्बन्ध होने पर दीप की तरह घंटादि पदार्थों को 
को प्रकाशित करता है। 
वैमासिक बौदों के मत में घटादि पदार्थों के दो रूप शेते हैं--आाभ्यस्तर और बाह्य । 
बाह्य रूप घदादि पदार्थ जल के आहरण आदि लौकिक काये का सम्पादन करता है 
और उनका अ्राभ्यन्तर जो रूप है, वही जब विषय और इन्द्रिय के साथ सम्पन्न होता है, 
तब इन्द्रियों के द्वारा इन्द्रियों से सम्बद मन में प्रवेश करता है, इसीको शान” कहते है। 
इमके मत में एक लोक-ब्यवद्वार भी सुगमता से उत्पन्न हो जाता है ( जब गुरु शिव्य को 
किसी पदार्थ को सममाता है, तथ उसकी परीक्षा के लिए पूछता दै--श्रागत्त किल ते 
मनतिः ! अर्थात्‌ यह विपय तुम्हारे मन में आया १ इस प्रश्न से स्पष्ट प्रतीत होता है कि 
विपय-स्वरूप का मन में आना ही 'शान! कहा जाता दै। विशनवादी जो बौद हैं, उनके 
मत में बाह्म श्र्थ कुछ भी नहीं है। विज्ञान-स्कन्ध ही पृव॑-संस्कार से उन घट, पद झादि 
पिपयों के आकार में परिणत होता रहता है और बाह्य रूप प्रतीत होता है| बौद्ों क्के 
मत में शान साकार है और ऋणशिफ होने से अ्रनित्य मी माना जाता है। माध्वाचाय के 
भत में मन के परिणाम-विशेष को ही शान? भाना जाता है । 
पातक्षल दर्शन में मन को विभु माना गया है। उसी व्यापक सन का जी 
हृदय-प्रदेश है, उसी की, विधय और इन्द्रिय के सम्बन्ध से, परिणति होती है, उसी 
परिणति का नाम मनोदृत्ति है, उसी मनोबृचि का आत्मा में प्रतिविम्भ पड़ता है| वह 
प्रतिबिम्ध मी व्यापक आत्मा के ददय-प्रदेश में ही पड़ता है। उसी मनोदृत्ति के 
पतिबिम्ब से युक्त जो आत्म-चैतन्य दे, वही इनके मत में 'शान? दे । 
सांख्यों के मत में विषय से सम्पद्ध जो मनः्प्रदेश है, उसी का परिणाम होता है 
और विपय-सम्पद जो आत्रप्रदेश है, वदी प्रतिबिम्ब दोता है। इतना दी पातअल मत से 
इनके मत में भेद है । न 
सांख्यवादी एकदेशी मन को अर सानते हैं ॥ उनके सत में इख्ध्रियों के दास 
मन का विपय-ग्रदेश में ग़मन छोवा है, और वहीं परिणाम मी द्वोता है। श्रद्वत 
चेदान्तियों में मत में मी मन को अणु माना गया दे। इसलिए, इन्द्िय द्वारा 
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विषय-प्रदेश में मत का समन और वहीं विषयाकार से मन का परिणाम, ये दोनों पूर्वोक्त 
सांख्य मत के तुल्य हो हैं। परिणाम को दी वृत्ति कहते हैं, और उस दृत्ति से समबद 
आत्म-चवैतन्य दी शान है । मूर्च और अमूर्च निखिल जगद्व्यापक जो आत्मा दै, उसकी 
व्याप्ति जिस प्रकार विषय, हृदय और मन में है, उसी अकार मनोवृत्ति में भी उसकी 
व्याप्ति रहती है। आत्म-स्वरूप का ही नाम चैतन्य है। इनके मत में ज्ञान को साकार 
श्रौर अनित्य माना जाता है] यद्यपि इनके मत में चैतन्य नित्य है, तथापि वृत्ति से 
सम्पद्ध चैतन्य को श्रोपाधिक दोने के कारण अनित्य दी माना जाता है। एक बात 
ओर भी है--परोक्ष शान-काल में मन का विपय-ग्रदेश में गमन महीं होता है। 
क्‍योंकि, विषय श्लौर इन्द्रिय के साथ सम्बन्ध न होने से वहाँ मन के गमन का कोई 
साधन नहीं रहता है। अनुमान या शब्दादि से दोनेवाला शान परोक्ष दी होता है। 
इस प्रफार शब्द श्रादि श्र्थ का शान कराना मन का प्रयोजन सिद्ध होता है ) 


पदा्थ-बिचार 

तीनों लोक में विधमान जो पदार्थ हैं, उनका संकलन बैशेपिकों ने सात ही 
पदार्थों के श्रन्तगंत किया है । किन्द, इनके श्रतिरिक्त भी किवने पदार्थों का संग्रह भ्रन्य 
दर्रानों में मिलता है। इन सातों में भी कई एक पदार्थों को और दर्शनकारों ने नहीं 
माना है। किसी दूसरे में ही इनका अन्तर्माव क्रिया है। इन सब बातों को संक्षेप में 
दिल्लाया जाता है। 


वैशेषिकों के मत में सात ही पदार्थ माने जाते दैं--द्धब्य, गुण, कर्म, सामान्य, 
विशेष, समवाय शौर श्रमाव | एथियो, अप, तेज, वायु; श्राकाश, काल, दिक्‌ , 
शात्मा भौर मन, ये ही नौ द्रव्य हैं। गुण चौबीस प्रकार के द्ोते हैं--रूप, रस, गन्‍्घ, 
स्पर्श, संख्या, परिसाण, पथकत्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, गुदत्व, द्रवत्व, 
स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, ढुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयक्ष, घर्मं, अधर्म और संस्कार | 
पाँच कम्मे हैं--उत्तेएण, अ्रपत्तेप रण, आकुश्न, प्रधारण और ग्रम्नत। इन उम्रको 
चलनात्मक कहते हैं। पर श्लौर अपर दो प्रकार का सामान्य होता है। नित्य 
द्रव्म में रहनेवाले विशेष अनन्त प्रकार का होता है। सम्वाय एक ही होता है। 
श्रभाव चार प्रकार का होता हे-आ्रागमाव, प्रष्वंगमाव, अत्वन्ताभाव और 
झन्योस्यामाव । 


जगत्‌ में चेतन, अचेतन जितने पदार्थ हैं, उनके ययार्थतः स्वरूप-शान के लिए, 
द्रव्य क्या है ? उनके गुण कौन-कौन हैं ! घ॒र्मो क्या है, उसका घ्मे क्या है ! उसकी 
जाति कैसी है १ किसके साथ कियका साधरम्य और किसके साथ किसका वैधरम्य है? 
इत्यादि बातों का शान परमावश्यक हे। किसी वस्घु का यदि कहीं पर साधन 
करना होता है, तो साधम्य या वेधम्यं के दृष्टान् से ही उस वस्तु का यथार्थ स्वरूप 
बुद्धि पर आरूठ होता है। दृष्टान्तःर का ह्वी नाम 'उदाइरण”ः और 'निदशन? है। 
हुए: अ्रस्तः अर्थात्‌ निश्चयों येन स/--यही इष्टान्त शब्द की व्युत्तत्ति है| थ्र्थात्‌ , 
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जिसके द्वारा सिद्धान्त का निश्रय किया जाय, वद्दी 'दृशस्तः है। श्रमुमान से जो शान 
दोता है, उसका निश्चय दृष्टान्त से ही किया जाता है। 
परार्थानुमान में प्रतिशा, देतु, उदाइरण, उपनय और निगमन--चै पाँच जो 
न्याय के श्रद्ध बताये गये हैं, उनमें दृष्टान्त दी अनुमान का जीवन है। यदि बुद्धिमान्‌ 
मनुष्य दो, त्तो एक दृष्टान्त से ही चस्त॒ु-तत्व का शान अ्रच्छो तरद कर सकता है | इन 
पाँच अचयवों को प्रायः सभी दर्शाबकार मानते हैं। उदाइस्ण के श्रतिरिक्त श्रौर 
अवययों के मानने में मतभेद होने पर भी उदादरण को सब दर्शनकारों ने एक स्वर से 
माना है | जैसे--प्रौद्ों ने दो ही अ्रवयवों को साना है--उदाइरण और निगमन। 
मीमांवक क्ोग तीम अ्रवयव मानते ई--प्रतिशा, देतु और उदादरण । श्रद्वैत वेदान्ती भी 
तीन ही मानते हैं--प्रतिशा, हेतु शऔर उदादरण; और कहीं उदाइरण, उपनय श्र 
मिगमन) कोई हेतु, उदाहरण भर उपनय--ये तीम झ्वयव मानते हैं) रामातुजाचार्य 
और माध्याचार्य फे मत में फोई नियम नहीं है--कह्दों तो पाँचों भ्रययव भाने गये हैं, 
झौर कहीं उदाहरण श्र उपनय ये दो दी। इनका कहना दे, जितने श्रववर्थों से वहाँ 
काम चल जाय, उतने ही श्रवयवों का प्रयोग करना चाहिए । परन्तु, उदाइरण की 
उपैज्ता किसी ने नहीं की है। इसलिए, सत्र अवयवों में उदाइरण ही प्रधान श्रवमव 
माना जाता है। 
परन्तु, उदाहरण भी बुद्धि पर तभी शीघ्र श्रारूढ दोता है, जब सात पदार्थों का 
पूर्णतया विवेक शान द्वोता है। पदार्थों के यथार्थ शान होने पर ही उदाइस्णमूलक 
श्रतुमान से उन पदार्थों का शाम सुज्ञम दो जाता हे, जो मोलु-प्राप्ति के लिए अवश्य 
जशातव्य हैं। इसलिए, पदार्थों फ्रा विवेचण करना अत्यन्त श्रावश्यक होता है। 
मैयायिकों फे मत में सोलद पदार्थ माने गये हें---प्रमाण, प्रमेष, संशय, प्रयोजन, दृष्टान्त, 
सिद्वान्त, भ्वयव, तक, निर्णय, घाद, जल्प, वितण्डा, देत्वाभास, छुल, जाति श्रौर 
मिप्रह-स्थान | यद्यपि इनका अन्तर्माव उक्त सात पदाथों में ही हो जाता है, और 
नैयायिकों फा यह अभमिमत भी है, तथापि मोक्ष के साथनीभूत जो तत्तव-शान हैं, 
उनके लिए सोलहों का एथयक्‌-एथक्‌ निर्देश करना नैयायिकों ने उचित ही समझता है। 
तातय॑ यट है कि इनके मत में आत्यन्तिक दुःख-निवृत्ति को द्वी मोक्ष माना 
गया है श्रौर दुःख का कारण प्रेत्यमाव दे। पुन३-पुनः गर्वास और जस्म लेना ही 
प्रैज्यममावः कहा जाता है। दूसरे शब्दों में, अन्म-मरण का जो चकर है, वही 
फ्रेत्यमाव! है! अ त्यभाव का कारण प्रवृत्ति है। सुख-दुःख के उपभोगरूप फ़ल जिससे 
उस्न्न होता है, वद्दी प्रदृत्ति है। अवृत्ति का कारण दोध है। मनोशत राग, छेप, मोह, 
काम, क्रोष, लोभ आदि को ही 'दोष' कहते है और दोष का कारण मिथ्याज्ञान दै। 
मिय्याशान की निदृक्ति शरीर, इन्द्रियादि से ब्यतिरिक्त आत्मतत््व के यथार्थ ज्ञान से ही 
होती है | इस प्रकार आत्म-श्ञान के उपयोगी आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, श्रर्थ, बुढि, मन, 
प्रवृत्ति, दोष: प्रेस्पमाय, फल, दुशः्ख और अपवर्ग-रूप जो अमेय हैं, उनके शान के लिए 
उक्त प्रमेयों का निर्देश करना अत्यावश्यक है। अमेयों का यथार्थ शान द्वी अमाय का 
मुख्य प्रयोजन हे | इसलिए, प्रमाण का भी निर्देश करना आवश्यक है। प्रमायों यें मी 
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अनुमान ही “जिसका जीवन दृष्टान्द हः--सिद्धान्द के अनुसार संद््म तत्व के बोध 
कराने में समर्थ होता है | इसमें भी संशय के निराकरण के लिए तक की 
झावश्यकता है। पछ-प्रतिपक्ष-परिगह-रूप बाद के विना निर्णय भी दृढ़ नहीं होता-- 
ध्वादे यादे जायते तत्वचोघः"--श्रतः वादान्त पदार्थों का निर्यय श्रावश्यक है | 

इसके अलावा जलल्‍्प, वितण््टा, देत्वामास, छश्न, जाति और निप्रह-स्थान, 
इमका भी तत्व-विचार-रूप कथा में प्रयोग करना दोप माना गया है, धतएवं इसके 
लिए स्वरूप-शन आवश्यक है। इससे सिद्ध द्ोता हे कि सुध्कार ते जितने पदार्थ 
लिखे है, वे सब मोक्ठ में उपयोगी हें । 

एक बात झौर भी जान लेनी चाहिए कि वाद में छुल श्रादि का प्रयोग स्वयं 
में फरे, यदि थादी प्रयोग करे, तो मप्यस्थ को शात करा देना चादिए । यदि वांदी 
प्रतिनिषिष्ठ मूस हो, तो चुप रहना श्रच्छा है, श्यवा मध्यस्थ की भ्रठुमति से छात्र 
आदि के द्वारा मी इसे परास्त करना चाहिए, इसलिए कि मूखे को ही विजयी समझकर 
उसके मत में लोग न चले जायें । 


चार्बाक आदि के मत से तत्त-विचार 

फेबल एक प्रत्यक्ष को द्वी प्रमाण भाननेवाले चार्वाकों फे मत में प्रथियी, जल, 
तेज और यायु ये ही चार तत्व माने जाते हैं। इन्हीं चार तत्वों के जो परमाणु हैं, 
मे ही जगत फे मूल कारण हैं, ऐसी इनकी मान्यता है। बौद़ों में जी माध्यमिक है, 
उनके भत में एक शून्य फो ही मूल-वत्व माना गया दै। योगाचार-मतयाले एक 
विशान-स्कन्प को ही मूल तत्त्य मानते दे | सौम्ान्तिक भौर वैमापिक के मत में दो तत्त्व 
माने जाते हैं--एक श्राभ्यस्तर दूसरा माह्म । रूप, विशन, वेदना, संशा श्रौर संस्कार 
ये पाँच स्कम्ध आम्तर तत्त्त कहे जाते हैं । प्थिवी, जल झादि चार भूतों के परमाणु को 
बाह्म-तत्व माना गया है। इनके अतिरिक्त मी इनके मत में चार तत्व (सत्य) हि-- 
समुदाय-एत्म, निरोध-सत्य, दुःख-सत्य श्रीर मार्गेत्य | ये सब्र उत्पत्तिशील हैं, इस 
प्रकार का शान समुदाय-सत्य हे) सब क्षणिकवादी इस शान को निरोध-सत्य कहते हैं। 
सप शुस्य हैं, इस शान को दुःख-सत्य और सम निरास्मक है, इस शान को सार्र-सत्य 
कद्दते है| इन चारों की संशा श्रार्यन्सत्य भी है। 

जैनों के मत में संक्षेप से दो ही वल्‍्व माने गये हैं--एक जोव, दूसरा श्रजीव | 
इन्हीं दो के प्रपश्च-रूप पाँच तत््त और भी हँ--जीव, आकाश, घमम, श्रधर्स भर पुदूगल। 
इनके अतिरिक्त--जीव, अजीव, आखव, संवर, निजर, बन्ध शौर मोक्ष, इन सात 
तत्वों को मी ये लोग मानते हैं। 


रामानुजाचाय के मत में तत्त 

रामानुजाचाय के मत में सकल पदार्थ-समूह, अमाण और ग्रमेय के भेद से 
दी प्रकार का भाना गया है। प्रत्यक्ष, अनुमान और शब्द ये सीन प्रमाण हैं। 
प्रमेय भी तीन प्रकार के ड्ोते ईं--द्वव्य, गुण और सामान्य । द्रव्य छुद प्रकार के 
भाने जाते हें--इखर, जीव, नित्यविभूति, शान, प्रकृति और काल । तरियुणात्मक 
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प्रधान को ही प्रकृति कहते हैं। शुण दस अकार के होते हैं--सत््व, रज, तम, शब्द, 
स्पर्श, रूप, रस, गन्ध, संयोग और शक्ति । द्रव्य-गुण, एतदुमयात्मक ही सामान्य है। 
इनके मत में ईश्वर भी पाँच प्रकार के हैं--पर, व्यूह, विभव, अन्तर्यामी और श्र्चावतार । 
वैकुएठवासी नारायण, बिनको मुक्त लोग प्राप्त करते हैं, को 'पए' कट्दा जाता है। 
व्यूह! भी चार प्रकार का है--वामुदेव, संकर्पण, प्रयुम्न और अनिरुद। एक दी 
प्रर्मात्मा के चार भेद जगत्‌ की उतत्त्यादि व्यवस्था और उपासना के लिए कल्पित हैं | 
शान, बल, ऐश्व्य, बीय॑, शक्ति और तेज, इन छुद्द गुणों से परिपूर्ण बासुदेव को 
माना जाता है। .संकपेण में शान श्रौर घल दो ही गुण हैं। ऐश्वय और वीर्य, दो गुण 
प्रयुम्न में प्रधान हैं। शक्ति श्रौर तेज ये दो गुण अनिरुद्ध में प्रधान हैं। मत्त्य, कूर्मादि 
श्रवतार का माम 'विभव' है| 
'ग्रन्तयांमी? उसको कहते हैं, जो सकल जीवों के द्वृदय-प्रदेश में सदा विद्यमान 
रहता है, भो जीयों का नियमन करने से नियन्ता भी कहा जाता है और मिसका 
साज्यात्कार योगीजन समाधि-काल में करते हैं। 'इंश्वरः सबंभूतानां ह्देशेडजुन | तिष्ठति-- 
यह गीता-वाक्य 'य श्रात्मनि अन्तस्तिष्ठन्‌ अ्न्तयमयतिः इत्यादि उपनिपदु-बावय और 
'यदालोक्याह।दं हृद इव निमज्ज्यामृतमये द्धत्यन्तस्तत््वं किमपि यमिनस्तत्किल भवान! 
इत्यादि शिवमहिद्न-छोक भी इसी परम तत्त्व का निर्देश करते हैं | 
मन्त्र द्वारा प्रतिष्ठित और पूजित देवालयों की प्रतिमाशों का नाम 'अ्रर्चावतार! है | 
जीव ईश्वर फे परतम्भ है, प्रतिशरीर में बह मिन्न और नित्य है। यह जीव तीन प्रकार का 
होता है--बद्र, मुक्त और नित्य) संखारी जीव को “बद्र! कहते हैं। नारायण की 
उपासना से जो पैकुएठ चले गये हैं, उनको 'पुक्त” कहते हैं । संखार से जिवका कमी 
स्पर्श नद्दो, उसको 'नित्यः कइते हैं। जैसे--अ्रनन्त, गरुड झादि | बैकुएठ-लोक को 
नित्यविभूति कहते हैं । स्वप्रकाश और चेत्तनात्मिका जो बुदि हे, उसी फो शान कहते हैँ ! 
सत्य, रण भौर तम इन तीन गुणोंदाली जो प्रकृति है, वही चर्तविशतितज्वात्मिफा भी है। 
पश्चतन्मात्र, पश्चभूत, पद्म शानेन्द्रिय और पतश्च कर्मेस्द्रिय, प्रकृति, महत्तत्व, श्रदृक्भार भौर 
मन---ये द्वी चौबीस तत्त्त हैं। काल विम्रु और जढ है। सत्त श्रादि जो दस गुण हैं, 
पे द्रब्य के दी शाभ्रित हैं। रुच्च दो प्रकार का दे--शुद्ध भीर मिश्र।| शुद्ध रक्त मित्य- 
विभूति श्रौर मिश्र प्रकृति में रहता है। सत्र रजोगुण और तमोगुण से उंप्रक्त है, श्रवएव 
घु 'मिभ्र! कद्दा जाता हे। राग और लोम का कारणोगमूत जो गुण है, यह रज है | 
मोद, प्रमाद और श्रालस्य का जो कारण है, वद्दी तम है। पाँयो भूत में बत्तमान 
जो गुण है, यद्दी शब्द है। स्पर्श, रूप, रस और गन्ध प्रसिद्र गुण हैं। छह द्वब्यों में 
रदनेयाला जो सामान्य दे, चदी संयोग दे | यह अ्रनित्य और अव्याप्प गृत्ति है । 
सम फारणों के कारणत्व का जो निर्वाइक है, वही शक्ति है। यह घृह द्वष्यों भें 
- रएनेवाला सामान्य गुख दे। धर्ममूत शान, प्रमा शौर शुद्ध रुत्च इन तौनों फो द्रव्य 
ओर गुण भी कहते दूँ | दब्य के आधित टोने मे गुण कदनते हैं, और रा्टोच-विकारशील 
होने मे द्रब्प मी फइते एं। इस प्रकार, संक्षेप में रामानुजाचाय के मत से पदार्थों का 
द्िदर्शन फराया गया दे | पिशेष शिशामुओ्रों को रामानुज-दर्शन देखना चादिए। 
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माध्य-मत से पदार्थ-विवेचन 


माध्व-मत में दस पदार्थ माने गये हैं, जैसे--द्ध्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष, 
विशिष्ट, अंशी, शक्ति, सादश्य और अमाव । इनके मत में द्वव्य बीस अकार के होते हैं-- 
परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अ्रव्याकृताकाश, प्रकृति, गुयत्रय, महत्तत्व, श्रदक्वार-तत्तत, बुद्धि, 
मन, इच्दिय, मात्रा, भूत, अह्ाएड, अ्रविद्या, वर्ण, श्रन्थकार, वासना, फाल और 
प्रतिब्रिस्ध | रूप, रस, गर्ध, स्पश, संख्या, परिमाण, संयोग, विभाग, परत्व, श्रपरत्व, 
द्रवत्य, युयत्व, लघुत्व, मृदुत्व, काठिन्य, स्नेह, शब्द, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, देप, प्रयक्ष, 
धमम, भ्रधर्म, संस्कार, आलोक, शम, दम, कृपा, तितिल्ला, बल, मय, लजा, गाम्मीय, 
सौन्दर्य, पैस्य, स्वैय्ये, शौय्यं, भौदाय्य आदि अनेक प्रकार के गुण इनके 'पदार्थ-संग्रह! 
श्रादि अन्यों में पाये जाते हैं । 


विह्तित, निषिद भ्रौर उदासीन--ये तीन प्रकार के कर्म हैं। नित्य श्र श्रनित्य के 
मेद से दो प्रकार फे सामान्य हैं। भेद के नहीं रहने पर भी भेद-व्यवह्वार का निर्वाह 
फरानेवाला विशेष है। इनके मत में समवाय नहीं माना जाता। विशेषण के 
सम्बन्ध से जो विशेष्य का श्राकार द्वोता है, उसी का नाम विशिष्ट है। हाथ आदि 
परिमापी से नाथा हुआ वस््र और श्राकाश को अंशी कहते हैं। शक्ति चार प्रकार 
की होती है--अ्रचिन्त्वशक्ति, श्राषेयशक्ति, सहजशक्ति और पद्शक्ति। एकनिरूपित 
अपर में रहनेवाले धर्म का नाम साहश्य है। यह दो में रइनेवाला द्वि8 धर्म नहीं है। 
श्रभाव चार प्रकार फा है--प्रगमाब, प्रध्यंसाभाव, अत्यन्ताभाव और श्रन्योन्याभाव | 
दिशा को श्रव्याकृताकाश कहते हैं । यह यष्टि और प्रलय में भी विकार-रद्दित नित्य है 
श्र भूताकाश से मिन्न है। अ्ह्माण्ड का जो उपादान है, वढी प्रकृति है। सत्त्य, 
रज और तम, इन तीन गुणों के समुदाय का नाम गुखत्रय है। यही गुणन्य, जिसका 
साज्ञात्‌ उपादान हो, मदत्तत्व दै। उस महत्त्व का काये अ्रहड्ढार है। बुद्धि दो 
प्रकार की दै--तत्वरूपा और शानरूपा। यहाँ तत्वरूप बुद्धि को द्रव्य माना गया है। 
मन भी दो प्रकार का ह--एक, तत्त्यरूप; दूसरा, अतस््वरूप | बैकारिक अ्रहृड्धार से 
उद्चन्न होनेवाला भन तत््वरूप है, दूसरा इन्द्रिय है! तत््वरूप मन पाँच प्रकार का है-- 
मन; बुद्धि, अहक्छार, चिच और चेतना । इन्द्रियाँ प्रसिद हैं। शब्द, स्पश, रूप, रे और 
गन्ध की मात्रा या तन्मात्रा कहते हें । इन्हों का नाम विपय मी हे । इन्हीं तन्मात्राओं से 
क्रमशः आकाश, बाग, अग्वि, जल और एथिवी की उत्पत्ति होतो है। ये ही पंचमूत हैं। 
इन्हीं पंचभूत्ों का का कार्य सकल बद्माण्ड है | 
अविद्या के पाँच भेद हैं--मोह, महामोह, चामिस, अन्धतामिल और व्यामोह | 
अन्य प्रकार के भी चार भेद हैं--बीवाच्छादिका, परमाच्छादिका, शैवला और माया | 
सत्र अविया जीव के ह्वी आश्रित हैं। आदि से अन्त तक इक्यावन वर्ण हैं। श्रन्धकार 
प्रसिद्ध ही है) वैशेषिकों की तरह तेज का ग्रमाव-रूप अन्धकार नहीं है। स्वप्त के 
उपादान का साम वासना है। आयुधक्य का ब्यवस्थापक काल है] जो बिम्ब के बिना 
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न रहे और जिम्ब के सहश हो, वह प्रतिब्रिम्ब है। दोष से भिन्न गुण होता है। इनके 
मत में रूप आदि के लक्षण और अवान्तर भेद प्रायः नैयायिकों के समान ही होते हैं। 
परिसाण तीन प्रकार का है--अर॒ु, मध्यम और महत्‌। इन दोनों का संयोग एक 
नहों है, किन्तु भिन्न प्रकार का है। यथा--घटनिरूपित संयोग पट में और पटनिरूपित 
संयोग घट में । ये दोनों संयोग भिन्न हैं। वेग के हेतुमूत गुण का नाम लघुल है; 
झदुता को मृदुत्य कहते हैं। काठिन्य कड़ापन नहीं है, किन्तु यह एक भिन्न गुण ही है; 
क्योंकि सम्बन्धिदय की प्रतोति के बिना भी काठिन्य की प्रतीति होती है। 
अभ्योस्याभाव का ही नाम एथयकल्व है। ध्वमि को शब्द कहते हैं। यह पंचभूतों का 
गुण है। शान का दी नाम बुद्धि है। झनुभव तीन प्रकार का दै-प्रत्यक्ष, अनुमिति 
श्रौर शाब्द | बुद्धि से प्रयन्-पयन्‍्त तत्व मन क्रे ही धर्म हैं, और वे भ्रनित्य भी हैं । संस्कार 
चार प्रकार का होता है--वेग, भावना, योग्यता और स्थिति-ध्यापक | प्रकाश का दी 
नाम आलोक है। बुद्धि की भगवन्निष्ठता, श्रर्थात्‌ भगवान्‌ में ही बुद्धि को लगा देना 
शाम! है। इन्द्रियों का निम्रह करना दम? है। दयाको ही 'कृपा? कहते हैं। सुल-ढाख- 
इन्द्र हिष्णुता फा नाम 'तितिज्षा है। दूसरे की श्रपेज्ञा के विना कार्य के श्रम॒कूल जो 
गुण है, उसी को बल? कहते हैं। मय झादि असिद्ध ही हैं। प्रभति शब्द से सत्य, शौच 
श्रादि को समझना चाहिए.। उत्तेपण आदि चलमात्मक कम हैं। मनुष्यत्व, ब्राक्षणत्व 
आदि को सामान्य कद्दते हैं। यह प्रतिव्यक्ति मिन्न और अचित्य है; क्योंकि व्यक्ति के 
साथ ही यह उत्तन्त और बिनए होता है। और, व्यक्ति के विथ्ममान रहते भी सुरापान 
श्रादि से श्राहणत्व आदि का नाश होना प्रसिद्र है | इसके श्रलावा विश्वामित्र में तप के 
प्रभाव से ब्राह्षणत्व श्रा गया, यह भी प्रसिद्ध दी है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता हे कि 
सामान्य अ्रनित्य है। माध्य-्मत में मी जीवत्व-चामान्य नित्य माना जाता है; एरोंकि 
जीव नित्य है ।! सामान्य दो प्रकार का द्ोता है--एक, जातिरूप, दूसरा, उपाधिरूप । 
सर्वशत्व, प्रमेपत्य अदि जी सामान्य है, वह उपाधि-रूप है। ईश्वर नित्य है, इसलिए 
इसमें रहनेबाला संशत्व भी नित्य है। और, धठ-पदादि में रइनेबाला प्रमेयत्न 
अनित्य है; क्योंकि घट-पदादि अनित्य हैं । 
सकल पदार्थ में रहनेबाला विशेष भी नित्य और अनित्य दोनों प्रकार का है। 
ईश्वर भ्रादि नित्य पदार्थों में रइनेवाला मित्य और धटादि श्रनित्य पदार्थों में रहमेबाला 
श्रनित्य है। विशिष्ट भी नित्य और अनित्य दो-प्रकार का है। स्वशत् श्रादि विशेषण 
विशिष्ट परत्रह्ष आ्रादि-रूप नित्य हैं, और दण्डादि विशेषण बिशिष्ट दण्डी श्रादि 
श्रमित्य हैं। अवयय का नाम अंश है, और तद्धिशिए अवयवी अंशी है । जैसे, पट और 
आकाश आदि) यह अवयव-तन्त से मिन्न और हाथ आदि से परिमित, अ्रथरत्ति, 
ना हुआ है। उक्त अवयव से विशिष्ट दी अवयबी तन्‍्त से उद्पन्न होता दै। आकाश 
आदि के जो श्रवयव हैं, वे गनारम्मक हैं; अर्थात्‌ वे किसी को उत्पन्न नहीं करते । 
आकाश भी सावयय है, इसीलिए. इस आकाश-माग में पक्ती उड़ते हैं, अन्यत्र नहीं, 
इस प्रकार की व्यवस्था उपपन्न दोतों है। परमेश्वर में सम्पूर्ण शक्ति हे। इससे मिन्त 
स्थल में शक झेपने आभ्रय के अनुसार है; प्रतिमा आदि में मन्‍्त्रों से अधिष्ित 


भारतीय दशन भर तत्व-शान छ्ड्‌ 


होने के कारण आधेयशक्ति है। स्वभाव सदजशक्ति है। पदों में वाच्य-बवाचक 
सम्पन्ध-शक्ति है| जीवों का साहश्य नित्य है और घट आदि का अनित्य। प्रागभाव, 
प्रध्वंशाभाव और अत्यन्तामाव--ये तीन अमाव पधर्मी से भिन्न हैं। अन्योस्वाभाव 
घर्मी-स्वरूप द्वी है। नित्यात्मक अमाव नित्य और अनित्यात्मक अनित्य है | शशभ्ृज्ञ का 
शभ्रभाव अत्यन्तामाव और नित्य है। धट आदि का अमाव उसका प्रागभाव-स्वरूप है; 
इसके श्रतिरिक्त कुछ नहीं | 


महेश्वर आदि के मत में त्व-विचार 


माहेश्वरों में नकुलीश पाशुपत दर्शन के श्रुसार पाँच पदार्थ माने गये हैं। 
जसे--कार्य, कारण, योग, विधि और दुःखान्त। इसमें कार्य श्रस्वतन्त्र है। विद्या, 
कला झौर पशु के भेद से तीन प्रकार का है। विद्या जीव का गुण है। श्रचेतन 
बल्छु का नाम 'कल्ता? है। बह कार्य और कारण के भेद से दो प्रकार का है | पाँच 
भूत और पाँच उनके गुण, ये दस श्रकार के काय होते हैं। पाँच शानेन्द्रिय, पाँच 
कर्मेन््रिय श्रौर तीन अ्रन्तःफरण--ये तेरह कारण कदे जाते हैं। स्वतस्त कारण 
परमेश्वर है ) झात्मा का इंश्वर फे साथ सम्बन्ध दी योग है। धर्म और अर्थ के 
साधक को विधि कद्टते हैं | हुःखान्त मोज्ञ का नाम है । 

शीयों के सत में पति, पशु और पाश तीन पदार्थ मामे गये हैं। पत्ति शिव है 
और पशु जीव | पाश चार प्रकार का होता है--मल, कम, माया और रोध-शक्ति | 

प्रत्यमिज्ञा-दर्शन में जीवात्मा और परमात्मा को एक द्वी माना गया है, और 
तत्र जढ़-वर्ग पृ्वययत्‌ हैं। परन्तु, जड़ आत्मा से मिश्र शौर अ्रभिन्न दोनों माना जाता है | 
श्रीर सब्र नकुलीश पाशुपत दर्शन के ही समान हैं। रसेश्वर दशन में कार्य-कारण भ्रादि 
पाँच पदाथ हैं, वे सत्र नकुलीश पाशुफ्त दर्शन के समान हैं। मीमांसक लोगों ने 
पदार्थों के बारे में मुख्यवया कोई विचार नहीं किया है। क्योंकि, मीमांसाशाज्र का 

* मुख्य ध्येय थाक्याथ-विचार है। इसलिए, वाक्यार्थ का ही इसमें बिचार किया 

गया है। किर भी, उमवाय श्रादि कतिपय पदार्थों के खण्डन करने से स्पष्ट अतीत 
होता है कि शेप विषयों में वैशेषिकों के मत का ही आदर किया गया है। 'श्रमिपिद्द- 
मप्यनुमिर्त भवति! इस न्याय से भी यही सिद्र होता है | 

पाणिनीयों के विषय में भी सद्दी बात है। व्याकरणशासत्र शब्दार्थ-विचार में ही 
प्रधान माना जाता है। फिर मी, श्रद्वेत वेदान्त के अनुसार दी इनका सिद्धान्त है | 

सांख्यों के मत में मी चार प्रकार के तत्व माने गये हें--(१) प्रकृति-मात्ररूप, 
(२) प्रकृति-विक्ृति-उमयरूप, (३) केवल विक्ृतिर्प और (४) अनुभवरूप । अ्र्यात्‌, 
प्रकृति-विक्ृत्रि दोनों से मिन्न। जिगुणात्मक-प्रधान ( भूल प्रकृति ) को प्रकृति-भात्ररूप 
कहते हैं। मइत्तल, अइछ्ार और पदञ्चतन्मात्र--ये प्रकृति-विकृति-ठभयरूप हैं। पाँच 
शानेन्द्रिय, पाँच कर्मेन्द्रिय, पाँच भूत और मन ये सोलई पदार्थ केवल विकृत्तिमान्- 
रूप हूँ] इन दोनों के अतिरिक्त पुरुष अनुभय-रूप हे। इसी बात को सांख्य- 
कारिका भें लिखा है 

१० 
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“मूलप्रकृतिरविकृतिमंहदाद्या: प्रकृतिविकृतवः सप्त ) 
पोडशकस्तु विकारः न प्रकृतिन विकृतिः पुरुष: ॥! 
पातझलों। के मत में भी प्राय: ये दी सब पदार्थ माने गये हैं। केवल एक 
इश्वर इनके मत यें अधिक माना गया है | ईश्वर के विपय में इनका सूत्र है-- 


4बल्लेशकर्मंविपाकाशयरपरासृष्ट: पुरुपविशेष इंश्वर: (? 


अद्देत-मत में तल-पिचार 

अद्वेत वेदान्तियों के मंत से परमार्थ में हक-रूप एक दी पदार्थ या तत्त्व है। 
इसी को द्रष्टा कहते हैं। इनके भत में दत का मान अनादि श्रविद्या से परिकल्पित दै | 
तदमुसार द्रष्टा और दृश्य दो पदार्थ होते हैं। उपाधि-मेद से द्रष्ण के तीन रूप होते हैं-- 
ईश्वर, जीव और साक्षी। कारणीमूत-अशान उपाधि से युक्त होने के कारण ईश्वर 
फह्दा जाता दै। ईश्वर मी तीन प्रकार का है--अञ्ा, विष्पु और मदेश | श्रस्तःकरण 
झौर उठे संस्कार से युक्त जो अशान है, उस झशान-रूप उपाधि से युक्त होने के 
कारण 'जीगः कद्दा जाता है। ईश्वर और जोय ये दोनों, उक्त श्रपनी उपाधि से 
युक्त हैं। जो फैबल उपाधि से रहित है, उसको 'साज्ञी” कहते हैं। प्रपंच का नाम 
दृश्य है। दृश्य भी तीन प्रकार का होता है। अब्याकृत, मू् और श्रमृ्ते । श्रविद्या, 
आविया फे साथ चित का सम्बन्ध, अविद्या में चिंतू का आ्राभास श्र जीवर्लश्वर का 
बिभाग--ये चार अ्रव्याकृत कहे जाते हैं| अविया से उत्तन्न शब्द, स्पर्श, रूप, रत और 
गन्ध--ये पाँच सृक््भभूत और श्रविद्या से ही उसन्न श्न्धकार ये अमूत्त कदे जाते हैं| 
क्योंकि, पद्मीकरण से पहले इन सूक्ष्म भूतों की मूर्चाबस्था असम्भव है। अन्थकार भी 
अमूत्त दी है | 

अमू्त श्रवस्थावाले इन सूक्ष्म भूतों फे सास्विक अंश से एक-एक शानेस्द्रिय की 
उत्पलि दोती है। और, सब सात्विक अंश मिलकर मन को उत्पन्न करते हैं। इसी 
अकार, उछी श्रव्यक्तागस्था में प्रत्के के राजल अंश से एक-एफ कर्मेस्द्रिय की 
उत्पत्ति होती है। सम्मिलित राजस अंशों से भाण की उत्पत्ति होती है। उसके बाद 
भूतों का पश्कीकरण होता है। पाँच भूतों के परस्पर धम्मिभण का नाम पश्चीकरण दै। 
पश्चीकरण से द्वी मूर्सावस्था होती है । इस अकार समस्त भौतिक भूमएडल 
उत्पन्न द्ोता है | 


अन्धकार आदि के विषय में मतभेद 

सैयायिक और वैशेषिक अन्धकार को मावरूप पदार्थ नहीं मानते हैं। इसका 
कहना है कि तेज का अमाव-स्वरूप ही तम है, दूसरा कोई पदार्थ नहीं। 'नीछ॑ 
तमश्॒लतिः यहाँ नील-रूप और चलन-क्रिया की प्रतीति दोती है, षह केवल 
अम-रूप दी है। इसीलिए दोपिकाकार ने तम का लक्षण अमावात्मक द्वी किया है-- 
“प्रौदप्रकाशकस्तेजः सामान्‍्याभावस्तम?, अर्थात्‌ अत्यन्त प्रकाशक जो तेज है, उधका 
झमाव-स्‍्वरूप ही तम है। बहू अतिरिक्त कोई भावरूप पदार्थ नहीं है| मीमांसक भी 


भारतीय दशन और तश्व-ज्ान छ्ण 


तम को यद्यपि अभाव-स्त्रूप ही मानते हैं, तथापि वैशेषिकों के मत से इनमें यही 
विशेषता है कि ये तेज के अमाव-रूप तम को नहीं मानते, किन्तु तेजोशान के अभाव- 
स्वरूप तम को मानते हैं। इनका कइ्दना ह--“लोकशानविरदस्तमसो लक्षु् 
सतम!, अर्थात्‌ आलोक-शान का अ्रभाव ही त्म है। मीमांठ्कों में कुमारिलमद्द के 
मतानुयायी कुछ लोग तम को मी द्रज्य मानते हैं। इनके विषय में एक ग्राचीन 
श्लोक है-- 
प्छुयायास्तमसशथापि. सम्बन्धादूगुणकर्मंणो: । 
द्वग्यत्व॑ केचिदिष्छुल्ति मीमांसकमताभ्रयाः ॥! 

अर्थात्‌, कोई-फोई मोमांसक-मतानुयायी, गुण और कर्म के सम्पन्ध होने के 
फारण, छाया श्र तम को भी द्वव्य मानते हैं। भ्रीपराचाय के मत में भी तम को 
द्रव्य माना गया है, परन्तु वे नील-रूप को आरोपित मानते हैं। वेदान्तियों के मत में 
भी तम को द्वव्य ही माना गया है। वेदान्तियों में फेबल रामानुजाचार्य के मत में 
तम का प्रथिवी में झ्न्तर्भाव माना गया है | परन्तु, माध्य और अ्रद्देत वेदास्ती तम फो 
स्वतन्त्र द्रव्य मानते हैं। 

नैयायिक्ों और वैशेषिकों फे मत में दिक्‌ को स्व॒तन्त्र द्वज्य माना गया दै । 
रामात॒जाचाय, पाणिनीय और श्रद्ेत वेदान्ती इन लोगों के मत में दिकू का श्राकाश में 
श्रस्तर्भाव माना गया है) माध्य लोग अव्याकृत आ्राकाश-स्वरूप दिक्‌ को मानते है। 
मैयायिक, वैशेषिक, रामातुजाचार्य, भाध्याचाये और मादेश्वर--इन लोगों के मत में 
काल को स्वतन्त्र द्रव्य माना जाता है। 'चार्वाक, बौद, सांख्य और पातझ्ञल के मत में 
काल को नहीं माना जाता। भ्रद्वेत बेदान्तियों के मत में अ्रविद्या में ही काल का 
अ्रस्तर्भाव माना गया है। समपाय को फ्रेवल नैयायिक और वैशेषिक ही मामते हैं । 
इनसे भिन्न चार्बाक से लेकर श्रद्ैत वेदान्ती-पर्यन्त किसी दाशंनिक ने भी समवाय को 
पदार्थ नहीं साना है। रामानुजाचाय वैशेषिक शालत्र में बताये गये गुणों में बहुत 
गुणों का श्रन्यत्न झ्न्‍्तर्भाव मानते हैं । जैसे--्सण्या को संख्येय द्रव्य में ही अ्रन्तभूत 
माना गया है, संज़्येय के अतिरिक्त इनके मत में संख्या नाम का शुण नहीं माना 
जाता। और, संयोगाभाव से भिन्न कोई प्रथकत्व भी नहीं माना जाता। विभाग भी 
'संयोगनाश का ही नाम है। देश और काल के संयोग-विशेष का ह्वी नाम परत्य और 
अपरण्व है, मिन्न फोई गुण नहीं। गुरुत्व-शक्ति विशेष रूप दी दे, और द्रबत्त भी 
द्रवद्वव्य-स्वरूप के अतिरिक्त कोई थक गुण नहीं है। स्नेह भी आश्रय का स्वरूप- 
विशेष ही है। सुख, दुःख, इच्छा, द्वेप, प्रयक्ष, ये सब्र उपाधिविशेष से युक्त बुद्धि फे 
ही नाम हैं | 

ईश्वरनिठ्ठ जो शानविशेष है, उसी को धर्म माना गया है। इसी प्रकार, 
संयोगविशेष को ही चलनात्मक कर्म माना जाता है | और, अवयव-संस्थान-विशेष को ही 
पसामान्यः कहा जाता है। मैयायिक, वैशेषिक और साध्व लोग भाव के अतिरिक्त 
श्रभाव को पदार्थ सानते हैं। भीमांसक, रामानुजाचाय॑ और श्द्गैत वेदान्ती के मत में 
आभाव को अ्धिकरण-स्वरूप दी माना जाता है। 


७६ चड़दर्शननहस्य 


यहाँ तक मूलतत््व और उसके विकारभूत पदार्थों के विषय में विचार संक्षेप में 
किया गया। मूलत्तत्व फे कान से मोज्ष दोोत्रा है, यद्द पहले ही कद चुके हैं। अ्रत्र 
विकार-शान से बन्ध दोता है, और बन्ध क्‍या है १ इस पर विचार किया जायगा। 
यहाँ घन्ध से संसार-बन्ध ही लिया जाता है | 


चन्ध 
संसार में आब्रालबृद्ध प्रत्येक प्राणी में मुख, दुःख और मोह का श्रतुभव सदा 
*देखा जाता है। यहाँ सुख, दुः्ल और मोह क्‍या है?! इस विषय में सॉझय और 
पातज्ञल के मत में पदार्थ ही सुख-दुःख-मोदन्स्वरूप है, ऐसा माना जाता है। सच पदार्थों में 
हु/ल, सुख और मोह सदा बत्तमान रहते हैं। क्योंकि, सम पदार्थ त्रिगुणात्मक ही हैं। 
जब भोक्ता पुरुषों के शुभफ्भ का उदय द्ोता है, उस समय शुम कर्म के संस्कार का भी 
प्रादुर्भाव होता है। उसी से पदार्थ में रहनेवाला जो सुख-रूप शुण है, बह दुःख भर 
भोह को अ्रमिभूत कर प्रादुर्भूत दोता है। उसी प्रकार अशुभ कर्मों फे उदय होने से 
धु।ल-रूप जो पदार्थगत गुण हे, वह सुख और मोह को परास्त कर ग्रादुर्भूत होता है। 
शुभ, अशुभ इन दोनों कर्मा फे ठदय न होने से मोह-छूपी गुण प्रकट होता है। यही 
सुऊ, हुःख और मोद्दात्मफ संसार “घन्धः माना गया है। वेदान्तियों के भत में पदा्ों को 
सुख-दु/ख-मोदह्दात्मक नहीं माना गया है। इनका कहना है कि पदार्थ सुख दुःख-मोह-रूप 
नहीं हैं; किन्तु सुख, दुःख और मोह के प्रयोजक हैं। सुख, दुःख और मोह तो मन की 
वृत्तिविशेप फा ही नाम दहै। वही चृत्तिविशेष एूर्वार्जित कर्मजन्य संस्कार से, पदार्थों के 
शान से, सुस, दुःख और मोह-रूप में भाविभूत और तिरोभूत होती रहती है। इससे यह 
चिद्ध होता है कि पदार्थ का ज्ञान दी सुख-दुःख आदि का प्रधान साधन है | 


प्रामाएयवाद 

सुख, दुःख आदि का सांधनीभूत जो ज्ञाम है, वह दो प्रकार का द्ोता है-- 
पहला, भामाश्य; दुसरा, श्रप्रामाण्य | प्रामाण्य और अ्रप्रामाण्य के विषय में प्रायः सबे 
दर्शनकारों में मतमेद रहता दै। यहाँ यही प्रश्न उठता दी कि प्रामाएय की उत्पत्ति 
स्वतः है, श्रथवा परतः १ यहाँ नैयायिक, वैशेषिक और बौ&--इम लोगों के मत में 
प्रामाण्य की उत्पत्ति और शप्ति दोनों परत: मानी जाती है । मीमांधकों और वेदास्तियों का 
कहना है कि प्रामाण्य की उत्तत्ति स्वतः है, परतः नहीं | श्रप्रामाण्य की उत्पत्ति प्रायः 
सत्र दशनकारों ने परतः मानी है। केवल बौद्यों के मत में अग्रामाण्य की उत्तत्ति भो 
स्वत: मानी जाती है। और रांरूषों के मत में अप्रामाण्य की अति स्वतः होती दै। 
जैनों का कहना है कि प्रामाण्य या अप्रामाण्य दोनों की उत्पत्ति परतः होती है, किन्तु 
जप्ति अभ्यस्त स्थल में स्वतः और अनम्यस्त स्थल में परतः होती है | इतना ही इनके 
मत में मेद है । अत्र यहाँ एक बात और जानने योग्य हैं कि बन्ध का साधनीमूत 
जी पदार्थ-शान दे, वद चादे प्रमाण हो या अग्रमाण, दोनों ही बन्ध के साधन मे 
उपयोगी होते हैं |३सलिए, इसमे कोई भेद नहीं है; क्योंकि दोनों का फल बन्ध द्वी हे | 


सारतोय दर्शन और तत्व-शान ७७ 


परन्तु, मोक्ष का साधनीभूत जो तत्च-शान है, चह प्रमाण द्वोने पर द्वी मोत्ष का साधक 
दोता दे, श्रप्रमाण होने पर नहीं । 


मोक्त 
मोक्ष का स्वरूप किसके मत में कैसा है, यह दिखाया जाता है। चार्वाकों के 

मत में स्वातन्त्य अथवा मृत्यु को दी 'मोझ्! कहते हैँ। बौदों में शून्यवादी माध्यमिकों के 
मत में आत्मा का सर्वथा उच्छेद ही 'मो्! माना जाता है । शनझ अतिरिक्त योगाचार, 
सौतान्तिक और पैमापिक के मत में निर्मेल शान का जो उदय है, उसी को 'मोक्ष? 
साना जाता है। जैसों का कहना है कि कर्म से सम्पादित जो देह-स्वरूप श्रावरण है, 
उसके श्रमाव में श्रात्मा का जो सतत ऊध्वेंगमन है, यही 'मोज्ष! है। रामानुजाचाय फा 
मत है कि सवकत्त त्थ से भिन्न जो परमात्मा के स्वेशत्व झादि गुण हैं, उनकी म्राप्ति और 
भगवत्त्वरूप फा यथार्थ श्रतुभय द्वोना ही 'मोक्ृ” है। इनका मत है कि मुक्तात्मा में 
मगवान्‌ के सत्र गुण चले श्राते हैं, फेचल स्वत स्व गुण नहीं श्रातवा। माध्याचार्य के 
मत में सयकत्त त्व, लक्ष्मोपतित् और भ्रीकत्ान्याप्ति--_न तीन गुणों से रहित 
दुःख से श्रमिभ्रित पूर्ण सुक्ष का नाम ही “मोक्ष” है। परम ऐश्वर्य की प्राप्ति द्वी 'मोज्ष? है, 
ऐसा नकुलीश पाशुपतों का मत है। शैयों के मत में शिवत्वन्पातति ही 'मोक्र? है। 
प्रत्यमिशावादियों के मत में पूर्णात्मता फा लाभ दी 'मोज्! है। रसेश्वरवादी 
पारद रस आदि से देह करे स्पैस्य को हो मोक्ष! माससे हैं। यही इनके 
मत्‌ में जीवन्मुक्ति है। श्रशेप गुणों फा 3च्छेद दी 'मोज्” दे, यह वैशेषिकों का 
मत है। नैयायिकों के मत में श्रात्यन्तिक दुःख-निवृत्ति को द्वी मोह! माना जाता है | 
नैयापिकों में कुछ एकदेशियों का कहना है कि मुक्ति में श्रात्यन्तिक दुःख-निदृत्ति ही 
नहीं द्ोती, फिन्दु सु की उपलब्धि भी होती है। मीमांसकों के मत में स्वर्ग की 
प्राप्ति ही 'मोक्ष! दै। मूलाधारस्थ चक्र में वर्तमान जो परावाक्‌ नाम का बहा है, उसका 
साक्षात्कार होना ही मोक्ष! है--यह पाणिनीयों का विद्वान्त है। प्रकृति के उपरम, शर्थात्‌ 
शान्त होने पर पुरुष के अपने रूप में जो अवध्थान है, बढ़ी सांझयों का "मोक्ष! है। 
झृतक्ृत्य होने के कारण गुणत्रय, अर्थात्‌ सत्त, रण और तम पुरुषा्थ से शून्य दो जाता है, 
उस समय अपने कारण प्रकृति में लीन हो जाता है--यही प्रकृति का लग 'मीछे? 
कहा जाता है। पातञ्ञलों के भत में चिति-शक्ति का अपने स्वरूव में श्रवस्थान का ही 
नाम मोक्ष! है। अ्रद्वैत वेदान्तियों के मत में मूल श्रद्माम को निद्दत्ति होने पर अपने 
स्वरूप का अधिगम, अर्थात्‌ स्ञात्कार॒या ग्राप्ति का ही नाम 'मोक्षः है। यहाँ तक 
अमाण से लेकर मोक्ष-पयन्त प्रायः सब पदार्थों के स्वरूप का विवेचन मतभेद-प्रदर्शनपूंक 
संक्षेप में किया गया ) अत्र दर्शन-मेद में बीज दिखाया जायगा | 

दशन-मेद में चीज 

दर्शन! शब्द में जो दश्‌ घाद है, उसका अर्थ शान-सामान्य दोता है | 
“इश्यते, अनुसन्धीयते पदार्थानां मूलतत्वमनेन इति दर्शनम!, श्रर्थात्‌ पदार्थों के मूलतत्व का 
अनुसन्धान जिसके द्वारा किया जाय, वही दशन दे | इस व्युत्तत्ति से यद्द सिद्ध होता है 


३८ चंड्दशन-रहस्य 


कि संसार मे जितने जड़ या चेतन पदार्थ उपलब्ध द्वोते हैं, उमके भूलतत्व का 
साज्ञात्कार करने में जो शास्त्र उपयोगी होता है, उसी का नाम “दशशन? है | मूलतत्व का 
अनुसन्धान ह्टी मोक्ष का परम साधन है, यह प्रायः समी दर्शनकारों का अ्रमिमत है | 
और मूलतत्व का अनुसन्धान केवल एक प्रमाण के द्वारा ही कर सकते हैं। प्रमाण 
एक नहीं, किन्तु धत्यक्ष, अनुमान और शब्द आदि के भेद से अनैक प्रकार के हैं। 
इस अवस्था में 'कारणमेदात्‌ कायमेदः अर्थात्‌ कारण में मेद होने से कार्य भो मिन्न 
होता है--इस नियम के अनुसार प्रमाण में भेद होने के कारुए दर्शनों में भी भेद होना 
स्थाभाविक हो जाता है। अब यहाँ यह सन्देइ हो जाता है कि यद्यपि प्रमाणों में 
अनेक प्रकार के भेद हैं, तथापि दर्शनकारों का एक विशेष प्रकार के प्रमाण में ही 
प्रक्पात क्‍यों हो जाता है! क्योंकि, इमलोगों-जैसे साधारण बुद्धिवालों का किसी 
पिशेष प्रमाण में पक्षपात होने पर भी निर्मल अ्रन्तःकरणवाले सर्वश्-तुल्य मद्दात्माओ्रों का 
किसी विशेष प्रमाण में--कि यही प्रमाण तत्तवाम्वेषण में समर्थ हे सकता है, दूसरा 
नहीं--इस प्रकार का पक्षपात होना अनुचित प्रतीत होता है। और भी, नाधछ्तिकों के 
श्रतिरिक्त जितने श्रास्तिक दर्शनकार हैं, प्रायः सब लोग मानते हैं कि मूलत्व के 
भ्रन्वेषण में एफ श्रुति द्वी समथे है, दूसरा कोई नहीं। इस अ्रव॒स्‍्था में भी दर्शन-मेद 
निर्मल हो जाता है 

इस सन्देह का उत्तर प्रमाण-विचार के प्रसंग में प्रायः दिया जा चुका है, 
जैसे, किसी का भ्रुति में विश्वास नहीं है, किसी का मन्द विश्वास है, किसी का 
अमन्‍्द | किसी का दृढ़ विश्वास है तो किसी का उससे मी हृढ़तर। इस प्रकार 
विश्वास के तारतम्य से प्रमाण-विशेष में पश्पात द्वोना स्वाभाविक हो जाता है। 
अतः, प्रमाण-विशेष में भ्रद्रा होने के कारण ही कोई प्रत्यक्ष को दी मुलतत्त्व फे 
अ्न्वेपण में समर्थ समझ सकते हैं, कोई अ्रनुमान को दी। कोई मूल कारण के 

न्वेपण में भुति को ही सर्वप्रघान समकते हैं। इस प्रकार, तत्यातुसस्‍्धान के 

साधनीमूत तीन प्रमाण मुख्य हैं-अध्यक्ष, अर्थात्‌ प्त्यक्, अनुमान श्रौर शब्द | 
इनके भेद से दार्शनिक भी तीन प्रकार के द्वो जाते हँ--कोई आ्रध्यक्षिक (जो प्रत्यक्ष 
प्रमाण को दी मानता है ), कोई आ्रनुमानिक और कोई भौत । 

दर्शन के भेद दोने में एक और भी कारण दै कि जिस प्रकार श्राँखवालों में 
भी कोई दूरस्थ वस्तु फो भी देख लेता है थौर कोई समीपस्थ वस्तु को ही देखता है, 
दूरस्थ को नहीं। कोई समीपस्थ को भी नहीं देखता, और श्रत्मन्त समीप हो जाने पर 
देखता दे । इसी प्रकार, तक से भी कोई सूहम का कोई सृक्ष्तर और कोई सूइमतम का 
मी शाम कर लेता है। इसी प्रकार, किसी की बुद्धि श्रुति के वाच्य श्र्थ को ह्वी सममकर 
संतुष्ट हो जाती है, किसी की चुद्दि व्यंग्य अर्थ भी समझने के लिए चेष्टा करती है, 
और सममत भी जाती है, और किसी की बुद्धि निगूढ से भी निगृढ़ श्र्थ के सममते में 
मऱिति प्रविष्ट दो जाती है और निगूढ अर्थ को समझ मी खेती दे। इत अकार, 
बुद्ि के भेद से श्रुति के तालये को सममने में,भी मतिमेद होना सम्भव दै | इस स्थिति में, 
सह्य के अनुसन्धान के साथनीब्रूत प्रमाण के एक माननेवालों में मी बुद्धि-वैचित्य 
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होने के कारण उस प्रमाण से साध्य तत्व के अन्वेषण में वैषम्य, अर्थात्‌ भेद हो जाना 
दुनिवार हो जाता है। इसलिए, प्रमाण मेद होने के कारण मिन्न-मिन्न जो दशन हैं, 
उनमें पुनः गविष्ट होकर अन्वेषण करने से पूर्वज्ञात तत्व से विभिन्न तत्व भी भासित 
होने लगते हैं। इसलिए, अन्विष्यमाण तत्व के भेद होने से दर्शन का भेद होना 
दुर्निवार है। ह 

इसलिए, भौत और ताकिक, जो दर्शनकार हैं, उनमें विभिन्न विचारकों की 
विभिन्न विचार-सरणी फे अनुसार पुन+पुना विचार करने पर एक प्रमाण 
माननेवालों में भी अनेक प्रफार के विभिन्न दर्शन हो गये हैं |; इस प्रकार, विचार-सरणी 

के भेद से दर्शनों के शभनेक होने पर भी रुब दर्शनकारों का एक जो उद्देश्य-- 

प्रात्यन्तिक दुःख-निर्दात्ति और आात्यन्तिक सुख-प्रात्ति'--है, वह श्रक्लुण्ण ही रहता है | 
सब्र दर्शनकारों फे समनन्‍्ययास्मक विचार से यह स्पष्ट प्रतीत द्दो जाता है कि केवल 
उद्देश्य में ही सका ऐकमत्य नहीं है, प्रत्युत, उद्देश्य-माध्ति का साधन जो मूलततत््व का 
शान है, उसके थिपय में भी सब्र दशनकारों का श्रमिप्राय एक दी प्रतीत होता है । 

इस प्रकार के भेद के नियमन में जगन्नियन्ता परमात्मा की श्रलौकिक झौर 
अनिर्वचनीय इच्छा ही प्रतीत दोती है। क्योंकि, जगत्‌ में सब जन्तुश्रों की एक ही प्रकार फी 
प्रवृत्ति है, तब तो जिस मार्ग में जस्तुओ्ों की अ्रदृत्ति दोगी, उस मार्ग की पराकाआ, 
'बाहे वह श्रच्छा हो या ब॒रा?, सब लोग कुछ काल में प्राप्त कर सकते हैं। इस प्रकार, 
जगत्‌ का सब व्यवशर लुप्त ह्ो जाने से सब्र शून्यन्सा हो जायगा। हस स्थिति में, 
जगत्‌ का तत्व ही नष्ट हो जायगा; क्योंकि मांग-मेद ही जगत्‌ की स्थिरता का 
सम्पादन करता है। मार्ग-मेद होने का कारण यह है कि जगत्‌ में अश्रनेक प्रफार के 
जन्तु दीते हैं, श्रौर एकजातीय और एकदेशीय द्वोने पर भी “मिन्नगचिह्िं लोकः! 
सिद्ास्त के श्रनुसार प्रत्येक जन्तु कौ श्रवृत्ति विभिन्न प्रकार की शोती रहती है। हृसलिए, 
मिन्न-मिन्न दचि शौर प्रदृत्ति फे अनुसार मार्ग-मेद दोना स्वाभाविक हो जाता है। 


परमात्मा ने अपनी अचिन्त्य शक्ति के द्वारा खबसे पहले भिगुणात्मक प्रकृति फी 
रचना की है। सत्य, रण और तम--इन तीन गुणों की साम्यायस्था का ही नाम 
प्रकृति है। और, वे तीनों गुण, अत्येकशः श्रनन्‍्त प्रकार के द्ोते हैं। उन अनन्त 
सत्वांशों में किसी सत्त्त-श्रंश फा किसो रजोगुण के अंश के साथ, श्रौर किसी उत्वांश का 
किसी तमोगुण के श्रृंश के साथ संयोग दोता है| इस प्रकार, क्रमशः पश्चमूत्तों को 
उत्पन्न कर सकल चेतन-अचेतन पदार्थों को प्रकाशित किया है। उनमें करोड़ों से 
अधिक व्यक्तियों में भी दो के साथ सर्वोश में समता नहीं होती। एक बात 
श्रौर है कि प्रयाइ-रूप से निरन्तर विद्यमान जो जगत्‌ की श्रवस्थिति है, श्रौर उसके 
साधनीभूत जो मा्ग-मेद हैं, उनमे केवल जस्तुशों का नाना प्रकार का द्वोना ही 
एक कारण नहीं है। किन्तु, एकजातीय द्वोने पर भी प्रवृत्ति का भेद होना मी 
एक कारण होता है। और प्रवृत्ति मी जिस प्रकार वर्ण-भेद, जाति-मेद, 
आभय-सेद से अनेक प्रकार की होती है, उसी प्रकार वह्ष शान के भेद से भी 
अनेक प्रकार फी होती दै। 


० पड्दशन-रहस्य 


यद्यपि ज्ञान के भेद न होने पर मी विचित्र जगत्‌ के व्यवहार का श्रमाव 
नहीं होता है; क्योंकि विचित्र प्रवृत्ति के कारणीभूत वर्ण-मेद, जाति-भेद, आश्रय-मेद्‌ 
थादि अनेक कारण विद्यमान रहते हैं, फिर भी जगत्‌ का व्यवहार अनेक प्रकार का और 
झनियत होने के कारण, उसमें विविध प्रकार के कारणों की श्रपेज्षा रहती है। 
इसलिए, उन कारणों में ज्ञान का भेद होना भी एक कारण परमात्मा को अ्रभिप्रेव है, 
यह मानना दोगा। 


तखान्वेषण का उपयोग 

तत्व शाम के भेद से भी प्रवृत्ति में भेद देखा जाता है। जिस तत्यशानी को 
जैसा तत्व भासित हुआ, उसने उसी प्रकार का दर्शन बनाया, थह प्रतीत द्वोता है। 
तात्पय॑ यह है कि जगद्वेचित््य के मूल कारण के अ्रमुसन्धान में प्रवृत्त, श्र्थात्‌ लगे हुए 
महर्षियों के शान के अनुसार जितले और जिस प्रकार के दत्व भाठित हुए, उतने हीं 
और उसी प्रकार के तस्वों का निदर्शन उन दर्शनों में किया गया है। श्र्थात्‌, जिंउको 
जितना और जि प्रकार का तत्त्व अपनी बुद्धि के श्रतुसार भाशित हुआ, उसने उसी के 
अनुसार अ्रपना दर्शन बनाया । इसलिए, तत्वमेद मी दर्शन-मेद का शापक द्वोता है। 
इससे यह्द प्रतीत होता है कि प्रमाण का मेद, बुद्धि का सेद शौर विचार-सरणी का 
भेद दर्शान-मेद के मुझ्य कारण होते हैं। झब यहाँ सन्देद द्ोता है कि दर्शनकारों फी 
प्रवृत्ति तत्वास्वेपण के लिए क्यों होती है | 

इसका उत्तर यही हो सकता है कि मनुष्य, अपनी सदुरति के लिए मन, 
बचन और शरीर से यथाशक्ति प्रयक्ष करता रदता है, यह स्वभावदिद्ध श्रौर 
प्रसिद्ध भी है। उदुगति भी कम, अधिक, अच्छी, बुरी श्रादि भेद से श्रनेक 
प्रकार फी है। श्रौर, उन सदगतियों की नो पराकाष्टा है, उसी को प्रत्येक दर्शनकार ने 
मोक्ष! माना है। मोक्ष का साधन सर्वत्न्त्र से सिद्र और लोक-प्रसिद तत्वशान द्वी दै। 
'तत्वशानान्मोत्ष/' स्ृसिद्वान्त है । इसलिए, तत््यास्वेषण के लिए शानियों की 
प्रवृत्ति स्वाभाविक हो जाती है। 


तलज्ञान से मोच-साधन 
अब तसवशान से मोक्ष का साधन किस प्रकार होता है, यह विचारणीय विपय है। 


इस विपय में यह भी जान लेना चाहिए कि भोज्षु बन्ध का प्रतिदन्दी है। चेतन के साथ 
अचेतन का जो सम्बन्ध है, वद्दी बन्च है। ययपि अ्रचेतन वस्तुएँ भूत-मौतिक-शरीर 
झादि के भेद से अनन्त प्रकार को हैं, तथापि जीवात्मा के साथ जो शरीर को 
सम्बन्ध है, वही सुख्य बन्ध माना गया है| शरीर के अतिरिक्त और वस्ठश्नों के साथ 
जो जीवात्मा का सम्बन्ध है, वह शरीर के छारा ही है, स्वतन्त्र नईदी। इसलिए, 
जिस प्रकार द्वाथी के बिक जाने पर अंकुश के मूल्य के लिए, विवाद नहीं ता, 
उसी प्रकार जीवात्मा का शरीर के साथ सम्बन्ध छूट जाने पर, शरीर के द्वारा इतर 
बस्ठ के साथ जो सम्मन्ध हे, यह योंही नष्ट हो जाता है, उसके लिए पृथक यत् की 
कुछ अपेक्षा नहीं द्वोती। इसलिए, चेतन जीवात्मा के साथ अचेतन शरीर का जो 
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सम्बन्ध है, वही बन्ध है, यह सिद्ध द्ोता है । इसलिए, मोक्ष के अभिलाषी पुरुषों का 
कृत्तेन्य हो जाता है कि वह जौवात्मा का शरीर के साथ सम्बन्धरूपी जो बन्ध है, 
उसके नाश के लिए यत्न करता रहे | क्योंकि, जबतक बन्ध का नाश नहीं होता, 
तत्रतक मोजझ्ष छोना असम्मव दै) और, बन्ध का नाश तबतक नहीं हो सकता, 
जबतक यह थथाथे शान नहीं हो कि बन्‍्ध क्र हुआ, किसने बन्ध किया झौर 
बन्ध का स्थरूप क्‍या है। क्योंकि, प्रतिदवन्द्दो के यथाय शान द्वोने के बाद ही उसका 
नाश फरना सुलभ द्ोता है। इस स्थिति में सम्बन्ध कब हुआ, यह्ष तो विचार करने की 
बात नहीं है; क्योंकि श्रगत्या सम्बन्ध को सभी दशनकारों ने अनादि स्वीकृत क्रिया है। 
श्रनादि होने के कारण ह्वी सम्बन्ध के सम्पादय्रिता के विपय में भी विचार नहीं 
किया जा सकता । 


केवल विचारना यही है कि अ्नादि आअविच्छिन्न प्रवाइ-रूप से श्राजतक 
बत्तमान जो यह बन्ध है, इसका रक्षक कौन है, इसमें भी यही रक्षफ है, इस प्रकार 
विशेष शान न होने पर भी रक्षक कोई अवश्य है--यद बात प्रायः सब दशनकारों ने 
स्वीकार की है। इसीका इंश्वर आदि भनेक शब्दों से व्यवदह्वार शाजकारों ने 
किया है । जब, बन्ध का स्वरूप कैसा है, यह विचार श्रारम्म होता है, तब ती चेतन 
और श्रचेतन दोनों फे मूलतत््य का ज्ञान करना श्रावश्यक्ष हो जाता है। क्योंकि, दोनों 
सम्बन्धियों के यथावत्‌ यथा शान हुए बिना यद पदाथे ऐसा है, इस प्रकार का 
मिश्षय फरना असम्भवष हो जाता है | इस स्थिति में सम्बन्ध जिस कारण से परिरक्षित हो, 
उसका यथाथे ज्ञान होने के बाद ही उस सम्बन्ध के दूर करने का उपाय जान सकते हैं। 
इसके लिए दूधरा कोई उपाय नहीं है। इससे यह सिद्ध होता है कि भोक्ष-प्राप्ति का 
अपाय होने के कारण मूलतत्व का अनुसन्धान करना परमावश्यक द्वो जाता दै। 


इस प्रकार, मूलतत्त्यों का श्रन्वेषण करने के बाद मुमुक्तुजनों के परम उपकारी 
दशनफारों ने चार ब्यूह दिल्लाये ईं--(१) भोक्त, (२) उसकी प्राप्ति का उपाय, 
(३) पन्ध झौर (४) उसका निर्मित्त । इनमें भोक्ष का स्परूप पहले दिखाना झावश्यक है । 
कारय यह है कि शान के विना इच्छा नहीं दो सकती | सामान्य शान से उत्पन्न दोनेवाली 
इच्छा भी उठ प्रकार बलवती नहीं ह्वोती, जिस अकार विशेष शान से उत्तन्न श्च्छा 
बलवती होती है। विशेष शान से उत्पन्न दोनेवाली वही इच्छा है, नो क्षण-भर भी 
विशा प्रयत्ञ के नहीं रहने देती | मोझ-प्राति के लिए. उसका उपाय भी श्रवश्य शात्ब्य है, 
इसलिए, उसका मी प्रदर्शन आवश्यक है| इस धरकार, मोक्ष का प्रतिह्ृन्द्दी जो बन्ध है, 
उसका भी यथावत्‌ ज्ञान करना श्रावश्यक है। क्‍योंकि, बन्‍्ध के नाश के लिए उसका 
स्वक्ृषप-शान उपयोगी होता है। इसी प्रकार, बन्ध के नाश के लिए बन्ध के 
निमित्त का भी शान होमा श्रावश्यक है। क्योंकि, कारण के नाश से दी कार्य का 
नाश सुलभ द्ोता है--कारणनाशात्‌ कार्यनाशः ॥? 


अब ४क आशा और शोती दे कि जत्र एक महर्पि तत््तों का वर्णन कर ही चुके, 
तब पुनः दूसरों की प्रदत्त तत््वान्वेषय में क्‍यों हुईं ? और, उससे उपकार दी 
॥३ 
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क्या द्वोता है १ अत्युत विभिन्न, तत्त्वों का वर्णन करने से बड़े-बढ़े विद्वानों के चित्त में 
भी श्रम हो जाना स्वाभाविक है | 
इसका उत्तर यद्दी दोता है कि मुण्डे मुण्डे मतिर्मिन्ना? के अनुसार मत्येक 
व्यक्ति में बुद्धि-भेद दोने के कारण दूसरे के ऊपर सहसा किसी का विश्वास नहीं होता, 
बल्कि सानव-प्रकृति के अनुसार उससे मी अधिक सददम उतक्त्वों को प्रकाशित करना 
चादता दै। इसलिए, बुद्धि-मेद होने के कारण विमिन्न तत्वों के अनुसन्धान के लिए 
महात्माओं की मी प्रवृत्ति अनिवाय है। दाशनिकों में भी मति-भेद का मूल कारण 
किसी प्रमाणविशेष में उनका पक्ेपात ही दै, यह पहले भी लिखा जा चुका हैं। वाल्य॑ 
यह है फि महरर्पियों ने प्रमाण-विशेष के द्वारा ही दस्बों का श्रस्वेषण किया है | 
प्रत्यक्ष, अनुमान भर शब्द, ये ही तोन मुख्य प्रमाण माने जाते हैं ] श्राध्यक्षिक, 
तार्किक और भौत--ये तीन अकार के तत्त्वदर्शों दार्शनिक हुए हैं। एक प्रत्यक्ष को ही 
प्रमाण माननेवाले आध्यक्षिक कहे जाते हैं। क्योंकि, अध्यक्ष प्रत्यक्ष का दी 
नाम्रास्तर है। यद्यपि प्रत्यक्ष को सभी ने प्रमाण माना है, तथापि वे लोग श्राध्यक्षिक 
नहीं कहे जाते, कारण यही है कि मूलतत्त्व के श्रन्वेषण में चार्षाक के अतिरिक्त 
और किसी ने भी प्रत्यक्ष को प्रमाण नहीं माना है। किन्त, अनुमान या शब्द- 
अमाण से ही मूलतत््वों का अनुसन्धान किया है। इसीलिए, तार्किकों या भौतों को « 
आध्यक्षिक नहीं कहा जाता। केवल चार्बाक ही, जो केवल प्रलज्ष प्रमाण से ही, 
मुलतत्व का अस्वेषण करने की चेश करते हैं, श्राध्यक्षिफ कहे जाते हैं। जो तर्क फी 
सहायता से मूल तत्व का अ्रन्वेषण करते हैं, वे तार्किक कददे जाते हैँ । तार्किक भी दो 
प्रकार के होते हैं--एक आस्तिक, दूसरा नास्तिक। इनमें नास्तिक लोग भुति का 
प्रमाण नहीं मानते । नाख्तिकों में मी दो भेद रें--एक ऐकान्तिक दूसरा अ्नैकान्दिक। 
एकान्त निश्चय को कहते हैं । तत्त्व को निश्चय करनेवाला ऐकास्तिक है। बुद्ध मुनि ने 
'यह ऐसा दी है? इस प्रकार निश्चय कर आयसत्य-नामक चार तत्वों का उपदेश 
किया है। इसी फारण बौद्ध लोग 'ऐकान्तिक' कहे जाते हैं। 'सर्व शूस्यं शूत्य॑, 
क्षणिक ज्णिक॑, दुःखं दुःखं, स्वलक्षणं स्वलक्षणम!--ये दी चार प्रकार के 'झाय॑-सत्य/ 
तत्व हैं। यहाँ श्रादर के लिए दविवक्ति की गई है। जैन लोग “अनेकान्तिक! कंदे 
जाते हैं । ये लोग अनुमान के द्वारा वस्तु-तत्व का अन्वेषण करते हुए भी वस्तु-तत्त्त की 
यथार्थता का निश्चय नहीं कर सके कि “यद्ट तत्त्व ऐसा ही है।! यदि फोई कदे कि 
सब दुःखम?, तो इनका कहना है कि 'स्यात?, श्र्थात्‌ हो सकता है। यदि कोई कहता है 
कि से सुखमः, तोमी इनका यही उत्तर होता है कि 'स्थात', दो सकता है। 
यहाँ पस्थात्! शब्द अनेकान्त अर्थात्‌ अनिश्चयः का ग्रोतक निषात है। इसी "स्वाद! 
कहने के कारण जैन लोग 'स्याद्वादी? कहे जाते हैं । ह 
श्रुति-पमाण के अविरोधी जो तार्किक हैं, वे आस्तिक कद्दे जाते हैं। केवल 
इसका श्रुति की श्रपेज्ञा अनुमान में विशेष आदर रहता दे। इसका कारण पहले दी 
बता चुके हैं। “आस्तिक' शब्द की परिमापा यही मानी जाती दे कि “अस्ति इति स्थिस 
मतिर्थस्य स आस्तिक?, श्र्योत्‌, हे, इस प्रकार की स्थिर घारणा नियकी दो, -वही 
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आस्तिक हैं। एक बात और शातव्य है कि जो आस्तिक तार्किक हैं, उसकी श्रद्ध 
श्रुति के विषय में मनद ही रहती हे । इनको अपेक्षा भी माहेश|्वरों की श्रद्धा भ्रुति फे 
विपय में अ्रत्यन्त मन्‍्द होती है। ये लोग नास्तिकों की तरह ऐसा नहीं कहते कि श्रुति 
अ्प्रमाण है, परन्तु उदांसीन के जैसा अपने विरुद्ध भरुति का अर्थ गौण मानकर म॑ 
अपने श्रनुकूल लगाने की चेष्टा नहीं करते। दूसरे शब्दों में, अपने मत के विरुद 
भुति का समस्वय करने की चेष्टा भो नहीं करते। इनकी श्रपेज्ञा नैयायिकों श्र 
वैशेषिकों की अद्धा शुति के विषय में अधिक देखी जाती है । क्योंकि, जो श्रुति इमके 
मत के विरुद्ध पत्तीत होती है, उतको गौणा्थ मानकर अपने ठिद्धान्त फे श्रभुतार 
भरुति के छाथ करने में इनकी प्रवृत्ति देखे जाती है) भरति में मन्द श्रद्धावाले तार्किक 
सांख्य और पातञ्जल हैं। ये लोग अनुमान से सिद्ध प्रकृति को भ्रुति के अ्रनुकूल सिद्ध 
फरने के लिए 'अ्रजामेकाम! इत्यादि श्रुति को अपने पत्त के अनुसार योजित करते हैं। 
नेयायिफ श्रादि की अपेक्ता भ्रूति में इनकी श्रधिक थ्रद्धा है | 
शानकाण्ड और कर्मफाणड के भेद से भ्रुति के द्वैविध्य के कारण भौत भी दो 
प्रकार के होते हैं। कमेकार की अ्रधिकता शौर शामकाणड की अ्रल्पता के कारण 
भरुति फा मुख्य प्रतिपाच विषय कम ही है, ऐसा प्रतीत होता! दे । शानकारंड' कर्मकायड के 
श्रज्ञ होने के कारण कम का उपयोगी मात्र होता है। कर्मकायड' श्रक्ञ श्रौर शानकाण्ड 
श्रज्नी, इस प्रफार की जो विपरीत कल्पना करते हैं, वह युक्त नहों है। कारण यह है कि 
श्रज्ञी की अ्पेक्ता अज्ध की अधिकता दोपावद दोती है । दृसलिए, यद धसिह्न होता है कि 
कर्मकाण्ड श्रधिक होने से शड़ी ओर शानकाणड अल्पदोने से श्रद्भ है। इस प्रकार, 
ज्ञान की श्रपेज्ञा कर्म को ही प्रधान माननेतराले भौत मीमांसक कदे जाने हैं। इनते 
मिक्ष जो बेद्रन्तो' भ्रोत हैं, दे क्षन की अपेस्त कर्मकऋाणड की मधानता को उचित 
नहीं समकते। फ्योंकि, मनुष्यों की बुद्धि को सन्‍्मा्ग में प्रयूत्त करना ही भ्रुतियों का 
प्रधीन ध्येय रइता है। कर्म में तो मलुष्य-मात्र की प्रवृत्ति नैसगिक ही है। शान में 
बुद्धि फो इठात्‌ प्रवृत्त करना कठिन ही नहीं, किन्तु असम्भब-सा है। इसलिए जब कर्म 
और 'उपासना के द्वारा चित्त क्री शुद्रि हो जाती है, तमी मनुष्य शान-मार्ग का 
अधिकारी द्वोता है, अ्रन्यथा नहीं । इसलिए, कर्मरूपी अड्डा का शान की श्रपेज्षा श्रधिक 
विस्तार होने पर भी कुछ दोष नहीं होता । क्योंकि, फलमुख गौरव दोषावह नहीं होता है-- 
'फलतुखगीसवस्यादोपत्वम! यह स्वसिद्धान्त है । 
बेदान्तियों मे भी दो मत ग्रचलित हैं--द्वैववाद और अद्वेतताद | माध्याचाय 

श्ौर रामानुचार्य द्वेतवादी हैं। रामानुजाचाये यद्यपि चिंदचिद्विशिष्ट परमात्मा को 
शरीर-शरीरी माव से अ्रद्वेत मानते हैं, तथापि जीव और परमात्मा में तथा आत्मा और 

अनात्मा में मेद मानने के कारण देतवादी माने जाते हैं। साध्वाचाय तो स्पष्ट 

देतवादी हैं। शझराचार्य श्रद्धैतवादी हैं, ये विवत्तयाद के आधार पर श्रद्गेतवाद का 

व्यवस्पापन करते हैं। इसी प्रकार, पुश्टिमार्य के प्रवर्तक वल्लमाचार्य शुद्धाद्वैत माने जाते है । 

मालूम हीता है, विशिष्ट द्रेत के प्रतिदन्दी भाव से 'शुक्धाद्देत! शब्द का प्रयोग 

किया शया है | पाखिनीय लोग तो विवंवाद मानते ही हैं, इससे इनके स्पष्ट अद्वैतधादी 
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होने में सन्देह नहीं है। निम्ब्रार्काचार्य द्वत और अद्वैत दोनों स्वीकार करते हैं, इसलिए 
द्वेताद्वैदवादी? कहे जाते हैं |: इस प्रकार, दाशंनिकों में तारतम्य दिखाकर भारतवप॑ में 
कितने दार्शनिक हुए, और उनका क्या ऐिद्वान्त है, .इत्यादि बातों के शान के लिए 
संक्षेप में उनके परिचय दिये जाते हैं| 


भारतोय दर्शनकार 

भारतवर्ष में दो प्रकार के दर्शनकार हुए हैं--एक नाप्तिक; दूसरा श्रास्तिक। 
नास्तिकों में भी दो भेद हैं--एक आध्यक्षिक; दूसरा ताकिक ) श्राध्यक्षिक, जो केवल 
प्रत्यक्ष को द्वी प्रमाण मानते हैं, चार्बाक हैं। तार्किक भास्तिकों में भी दो भेद हैँ- एक 
श्णिकवादी, दूसरा स्पाद्मदी। क्षणसिकवादी बौद हैं और स्याद्वादी जैन | आस्तिक भी 
दो प्रकार के हुए हैं--एक मिगुंण श्रात्मवादी, दूसरा सगुण भ्रास्मवादी । सगुणात्मब्रादी भी 
दो प्रकार के हुए हं--एक तार्किक; दूसरा औत। तार्किक भी दो प्रकार के हैं--एक 
प्रच्छत् तार्किक; दूसरा स्पष्ट तार्किक | 

प्रब्छष्न तार्किक भी दो प्रकार के हं--एक प्रह्छन्न द्वेववादी, दूसरा स्पष्ट द्वैतवादी | 
रामामुज-सम्प्रदाय के लोग प्रच्छन्न द्वेतवादी हैं। विशिष्ट श्रद्देतवादी जीव और ईश्वर में 
भेद मानते हैं। माध्य लोग स्पष्ट द्वैतवादी हैं। वे किसी प्रकार भी श्रद्वैत नहीं मानते । स्पष्ट 
ताकिक भी दो प्रकार के हें--एक मोग-साधन श्रदशवादी, दूसरा उत्पत्ति-साधन प्रदष्टादी। 
भोग साधन भ्रदटवादी भी दो प्रकार के हँ--एक विदेद मुक्तिवादी, दूसरा जीवस्मुक्तिवादी।! 
बिदेद मुक्तियादी भी दो प्रकार के होते ईं--आत्मभेदवादी और श्राक्तफ्यबादी। 
आत्ममेदवादी भी दो प्रकार के हैं--..कर्म-निरपेत्ष ईश्वरवादी और कर्म सापेक्ष ईश्वरवादी | 
कर्म-निरपेज्ञ ईश्वरवादी नकुलीश पाशुपत हैं, और कर्म-सापेन्ष ईश्वस्वादी शैष हैं। 
प्रत्यभिशादर्शी श्रात्मैक्यवादी हैं । रसेश्वर जीवन्मुक्तिवादी हैं। उत्पत्तिताधन श्रदेश्यादी भी 
दो प्रकार के हैं--एक शब्द को प्रमाण माननेवाले, दूसरे शब्द-प्रमाण को नहीं 
माननेवाले। शब्द-प्रमाण को नहीं माननेवाले वैशेषिक, और शब्द-प्रमाण को 
माननेवाले नैयायिक हैं। 

थौत भी दो प्रकार के छोते हैं--शक वाक्यार्थवादी, दूधरे परदार्थवादी। 
धावयार्थवादी भीमांसक और पदार्थवादी वैयाकरण हैं। नि्गुंणात्मबादी भी 
दो प्रकार के हैं--एक तार्किक, दूसरा श्रीत । तार्किक मी दो प्रकार के हैं...निरीश्व: और 
सेश्वर | सांख्य निरीश्वर्वादी और पातख्ल सेश्वरवादी हैं। शाइर अद्देतवादी हैं। इस मकार। 
सत्र दर्शनकारों का, जिनमें खोलइ दर्शनकारों के भत का विवेचन (स्वृद्शन! में 
सायण माघवाचार्य ने मलीमाँति किया गया है, संग्रह संक्षेप में किया गया। इसके बाद 
कौन दर्शन किस दर्शन की अपेक्षा अम्यर्दित है, यद दिखाया जायगा। 
दर्गन-तारतम्प-निचार 

इस विपय में पदले यह बात जान लेनी चाहिए कि विवाद-स्पल में, मिस 
दर्शन में सूक्ष्म-से-सुहुम तत््च का, जितनी दी अधिक सुक्ष्मेजिका चुछेि सै अनुयनन्‍्धान 
किया गया है, बी दशन उत्कृष्ट अर्थात्‌ अम्यर्दित माना जाता है। पूर्व में नास्तिक 


आरतौय दशन और तत्व-शान ट्ष 


और शआास्तिक-मेद से दो प्रकार के दर्शन बता घुऊे हैं। नास्तिकों की श्रपेत्ञा थ्राश्तिक- 
दर्शन को सब्र लोग अभ्यदित मानते हैं। इसका कारण आगे बताया जायगा ] पहले 
नास्तिकों का तारतम्य बताया जाता है| 
नात्तिकों में सबसे स्थूल विचारवाले झ्राध्यज्षिक, श्र्थात्‌ चार्वाक माने जाते हैं। 
कारण यह है कि समस्त सांधारिक व्यवद्वार का निर्वाइक जो अनुमान हे, उसको भी 
ये लोग प्रमाण नहीं. मानते । गत्यक्षसे अनुभूयमान जो शथिवी, जल, तेन श्र बाथु-- 
येचार तत्त हैं, इन्द्ोंफो ये लोग मूलतत्व मानते हैं! जाल-सूर्य-मरीचि में प्रत्यक्ष 
हृश्यमान जो रज के कण हैं, यही इनके मत में परमाणु माने जाते हैं। वह श्रणुत्व की 
पराकाष्टा है। इनके मत में प्रत्यक्ष विषय से मिन्न कोई तत्त्व ही नहीं है। इसलिए, 
उप्र द्शनों की श्रपेज्ञा चार्वाक-दर्शन निम्न कोटि का माना जाता है। यहाँ तक कि 
प्रक्षयूत्॒कार व्यासदेव ने खण्डनोय मानकर मी इनके मत का उल्लेख नहीं किया | 
इसीलिए, सब दर्शनकार इनको हेय दृष्टि से देखते हैं। चार्वाक्ों की अ्रपेज्षा बौद्ध दर्शन 
भ्म्यदित माना जाता है। क्‍योंकि, ये लोग भूतों को मूलतत््व न म्ननकर चार भूतों के 
परमाणु को ही मूलतत्त्व मानते हैं । 
एक बात और है कि बौद्ध लोग जाल-पत की भरीचि में रहनेवाले रज के कणों को ही 
परमाणु नहीं मानते, जैसा कि धार्वाकों ने भाना है, किन्तु उन रजकंणों के सूक्ष्म 
अ्रवयवों को द्वी ये लोग परमाणु मानते हैं। क्योंकि, मरीचिस्थ जो रज के कण हैं, 
वे प्रत्यक्ष दृश्यमान द्ोने से संघात-रूप होते हैं, और संघाव सावयव ही होता है 
और जो सावयव द्ोता है, व परमाणु नहीं दो सकता, इसलिए उनके निरबयब 
जो भ्रवयव हैं, थे ही परमाशु शब्द के धाच्य हो सकते हैं। सूयमरीचिस्थ रज के 
कणों को श्रपनी सूक्ष्मेज्षिका से अनुमान दारा सावयव अनुसन्धान करने के 
कारण ही ये लोग चार्वाकों की अपैज्ञा अमभ्यर्तित माने जाते हैं! ये लोग 
झाकाश को तत्त्वास्तर नहीं मानते |. इनका कहना है क्रि प्रृथिषी झादि का 
अभाव-रूप ही भ्राकाश है, भाव-रूप तत्वास्तर नहीं दे। बोझें में भी चार भेद हैँ-- 
माध्यमिक, योगाचार, सौवाम्तिक और वैमापिक--इनमें उत्तरोत्तर श्रेष्ठ माना 
जाता है। क्योंकि, सर्वताधारण के श्रमुमवारूढ जो श्ाभ्यन्तर और बाह्म पदार्थ हैं, 
माध्यमिक लोग शून्य मानकर उनका अपलाप करते हैं। “स्व शून्य शुस्यम?, इनका 
परम सिद्धान्त है। इनकी अपेक्षा योगाचार का मत श्रेष्ठ माना गया है। करयोंकि, 
बाह्य घट-पटादि पदार्थों का अपल्ाप करने पर भी उनके आम्पस्तर अर्थ को ये लोग 
मानते हैं| इनका यद्ट सिद्धान्त है कि आमभ्यन्तर जो ज्ञान है, वही बाह्य घट-पटादि के 
आकार में मासित * होता है। इनको अपेज्ञा मी सौत्रान्तिकों का दर्शन श्रेष्ठ माना 
जाता है; क्योकि ये लोग बाह्य घटादि श्रर्थ को भी वस्त॒ुतः स्वीकार करते हैं | किन्त॒, 
इनका भी कहना है कि बाह्य वस्तु का प्रत्यक्ष नहीं होता, किन्त अनुमान से सिद्ध 
होने के कारण बाह्म वस्तु अनुमेय दी होती हैं। इसलिए, बैमाविकों का संत इनकी 
अपेक्षा अभ्य्ित माना जाता है। क्योंकि, वैमाषिक लोग बाह्य श्र्थ का भी प्रत्यक्ष 
मानते दं। बाह्य घट, पट आदि अर्थ प्रत्यक्ष हं--यद श्राबालबृद्ध सकल जनों का 


द६ पड्दर्शन-रदस्य 


प्रसिद्ध अनुभत्र है। इसलिए, बाह्य अर्थ को अप्रत्यक्ष मानना, श्रथवा अ्रसत्य मानना 
या अनुमेय मानना अथवा आस्यन्तरार्थ असुत्य मानना, यह सब्र प्रतीति के विदद 
होने के कारण परमायतः उपेद्षय हैं । क्योंकि, कल्पना प्रतीति का अनुसरण करती है, , 
प्रतोति कल्पना का श्रनुसरण नहीं करती | 


..._ इन चार प्रकार के बौदों की श्रपेज्ञा जनों का मत अम्यर्दित माना जाता है। 
जैन लोग अपनी सक्ष्मेश्षिका से आकाश को मी तत्वान्तर मानते हैं| दौदों की तरद वे 
श्राकाश को अ्भाष-स्थरूप नहीं मानते। धौद़ों की भ्रपेज्ञा जैनों में एक विशेषता 
शरीर भी है कि इन लोगों ने मूलभूत परमाणु एक स्वरूप ही है, इस प्रकार त्क-दल से 
अनुसन्धान कर निश्चय किया है। ब्रौद्दों की तरह एथियी श्रादि के भेद से ये चार 
ग्रकार के मुलतत्त्व नहीं मानते। '्रथिवी श्रादि भेद तो प्रथियी से घट श्रादि की तरद 
बाद में होता है। इनके मत में किसी यस्तु के सम्बन्ध में, यह ऐसा दी है, इस प्रकार का 
निश्चय महीं कर सकते। इनके मत में सब्र कुछ अ्नेकाम्त श्र्थात्‌, श्रनिश्चित ही है। 
इसीलिए ये लोग श्रनैकान्तिक या स्थाद्वादी कहे जाते हैं। इस प्रकार, चर्वाक़ से जैन- 
परयन्त छह दशनों का संक्तेप से तारत्तम्य दिखाकर आस्तिक दशनकारों का भी तारतस्य 
दिखाया जाता दहै। 


इसके पहले 'अ्रस्तिकः और 'नास्तिक' शब्दों का वाच्य श्र क्या है, इसके ऊपर भी 
विचार करना अ्रत्यावश्यक मतीत दोता है। “शरस्ति इति मतियंस्य ये श्रास्तिका और 
“नास्ति इति मतियेस्य स नास्तिक/, इस ब्युत्पत्ति से यही अर प्रतीत दोता है कि 'श्रस्तिः-- 
श्रर्थात्‌ है, इस प्रकार जिसकी मति है, वह श्रास्तिक और 'नास्तिः नहीं है, इस प्रकार की 
जिसकी मति है, वह नास्तिक कहां जाता है। दूसरे शब्दों मे यही नास्तिक और 
श्रास्तिक शब्दों का वाच्य श्रथ है। परन्तु ऐसा अर्थ करने पर भी सन्वेह बना ही 
रहता है कि 'अस्ति! का कर्ता कीम है! 'अस्ति नार्िति दिष्टे मति:! --इस सूत्न में, 
जिससे आस्तिक,, नास्तिक,, दैष्टेकः, इन प्रयोगों की सिद्धि द्ोती है, निर्दिष्ट 
मति को ही यदि कर्ता भान लें, तब्र तो यह अर्थ द्वोगा कि मति है जिसकी, वह 
आह्तिक श्रौर मति नहीं दे बिसकी, वद नास्तिक। इस “स्थिति में चौर 
आदि भी आरस्तिक कहने लगेंगे। केबल पापाण आदि अचेतन ही नास्तिक होंगे, 
जिनकी मति नहीं है। इसी दोप का वासरण करने के लिए. पंतञ्जलि ने मद्दाभाष्य में 
कद्दा दै--शत लोपोड्म द्रषब्य?, श्रर्थात्‌ सूत्र में 'इतिः शब्द भी है, जिसका लोप 
हुआ है। इस, 'इति' शब्द के स्मरण से यह अर्थ होता है कि अस्ति, है, इति, 
इस प्रकार की मति बुद्धि है जिसकी, वह आस्तिक है और इसके बिपरीत नास्तिक। 
इतमे पर भी सन्देह रह जाठा है कि अस्ति का कर्चा कौन है £ यदि लोकिक दृश्यमान 
घट, प५८ आदि पदार्थों को दी 'श्रस्तिः का कर्चा मान लें, तब तो सब्र लोग द्वी आस्तिक 
हो जायेंगे, नाध्तिक कोई नहीं दोगा; क्योंकि, लौकिक पदार्थों का अ्रस्तित्व सभी 
कोई मानते ६ । इसलिए, अस्ति का कर्ता लौकिक पदार्थ कमी नहीं दो सकता, 
बल्कि परलोक या पारलौकिक पदार्थे ही अस्ति का कर्ता दो सकता दै। इसी श्रमिप्राय से 


आरतोय दर्शन और तप्व-शान द्छ 


उपयुक्त सूत्र के भाष्य की व्याख्या में कैयट ने स्पष्ट लिखा दै--परलोककर्तु का 
सच्चाध्त शेपाः--अर्थात्‌ इस अस्त का कर्चों परलोक द्वी दो सकता है, दूसरा नहीं। 

, इससे यददी सिद्ध द्वोता है कि परलोक है, इस प्रकार की मति हो जिसकी, 
चह है आस्तिक और परलोक नहीं है, इस प्रकार जिसको मति द्वो, वह है नास्तिक | 
इस प्रकार भ्र्थ करने से परलोक नहीं मामनेवाले चार्वाक श्रादि छह दर्शनकार 
नास्तिक कहे जाते हें श्र इनके थ्रतिरिक्त सत्र द्शनकार, परलोक की सत्ता मानते हैं, 
जो झ्रास्तिक फह्दे जाते हैं । तात्पय यद् है कि भूत और भौतिक जितने प्रतीयमान 
पदाथ हैं, उनके अ्रस्तित्व में तो किसी का भी विवाद नहीं है। इसलिए, उसको यदि 
झत्ति का फर्ता मानते हैँ, तब ते। 'नाध्तिक शब्द का कोई भी विपय नहीं रह जायगा। 
क्योंकि, भौतिक पदार्थों को नहों माननेयाला कोई भी चार्बाक श्रादि में नहीं है । इसलिए 
दृश्यमान पदार्थों से भिन्न अहृश्यमान परलोक ही श्रस्ति का कर्चा सम्भावित है | 

” जवां 'श्रस्ति, नास्तिः इत्यादि सूत्र में अस्ति का कर्त्ता भी अ्रस्ति ही हो 
सकता है। श्रर्थात्‌, यृत्न में श्रध्ति पद की श्रायृत्ति से अरस्ति; श्र्थात्‌ भिकालात्राध्य 
उत्‌ पदार्थ, श्रस्ति, श्र्थात्‌ है, ऐसी मति हो जिसकी, 4 है श्रास्तिक। इसके 
विपरीत है नास्तिक | 

ग्रिकालाबाध्य, श्र्धात्‌ जिसका तीनों काल' में बाघ न दो, ऐसे उत्‌ पद के श्रर्थ में 
अस्ति! श्रब्यय प्रसिद्र है। अस्ति छ्यीरा गौ? इस उदाइरण में अस्ति का विद्यमान दी 
श्र्थ द्ोता है। इसके श्रतिरिक्त 'अरित स्िचो5४क्ते! इस पाणिनि-पृत्र में भी भ्लुप्य- 
मानाथंक श्रस्ति का प्रयोग किया गया है। श्रुति-स्मृति-लोक-व्यवक्षर से भी यद्दी अतीत 
होता है कि परलोक, ईश्वर, चेद का प्रामाण्य माननेयाले दी श्राध्तिक कहे जाते हैं, और 
नहीं मामनेवाले नाध्तिक | श्रथ पूर्य प्रतिशात ग्रास्तिकों में तारतम्य दिखाया जाता है | 


आस्तिक-दर्शन 

श्राध्तिकों के दो भेद पहले दी बताये जा जुके हें---एक थ्रौत दूसरा तार्किक। 
जो मूलतत्त्व के अनुध्न्‍्धान में भरुति को ही प्रधान साधन मानते हैं, वे भ्ौत कहे 
जाते हैं। जो दाशनिक तकॉपस्कृत अ्रनुमान को ही मूलतत्त्व के श्रन्वेपण में प्रधान 
साधन मानते हैं, वे ता्किक के जाते हैं। तार्किक्रों की श्रपेश्ञा भौत दर्शनक्ार 
अर्म्यर्दित माने जाते हैं, और तार्किक निम्न कोटि के। इसका कारण यही है कि 
अतियृक्षम मूलतत्त्य के विपय में, यह ऐसा ही है, इस प्रकार का निश्चय केवल तक की 
सद्दायता से कोई नहीं कर सकता है। क्‍योंकि, 'तर्कोड्प्रतिष्ठ?, तर्क की ग्तिष्ठा नहीं है | 
कारण यहद्दट दे कि मनुष्य-बुद्धि के अनुसार ही तक हुआ करता है | बुद्धि में तारतम्य 
दोने के का रण एक तर्क दूसरे तक से कट जाता है| श्रुति में यद बात नहीं है| 
अपौर्पेव या ईश्वस्प्रणीत श्रुति में मनुष्योचित दोष की सम्मायना ही नहीं है। 
विशेषतः अदृष्ट पदार्थों के, विधय में श्रुति ही माग-ग्रदर्शिका द्ोती है। तक से सत्य 
मूलतत्व का द्वी अनुसन्धान द्ोगा, यह निश्रय नहीं किया जा सकता | एक बात और भी 
कद्द, सकते है कि मनुष्य को बुद्धि की सीमा होती है, और जिसकी सीमा. नहीं है, उस 
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निस्सीम श्ात्मतत््य या ईश्वस-तत्व के शान कराने में अनुमान किसी प्रफार भी सफल 
नहीं हो सकता, जबतक श्रुति का प्रकाश नहीं मिलता | 
आत्तिक दश्शनकारों में यद्यपि कोई भी श्रुति को श्रप्रमाण नहीं मानता, पर 
तोमी फोई थरुति को मुख्य और तक को गौण मानता है, श्रौर कोई तक को ही 
मुज्य और श्रुति को गौण मानता है। जिसकी जिसमें विशेष श्रद्धा है, घद उसी को 
प्रधान मानता है, इतर को गौण।) रामानुजाचाय और माध्याचाय श्रुति को 
पूर्ण प्रमाण मानते हैं, परन्तु कहीं अनुमान को भी श्रपिक प्रश्नय देते हैं। रामानुजा- 
चाय का यह ऐिद्वान्त प्रतीत होता दे कि भ्रति ते छिद्ध जो श्र्ष है, वह अनुमान से भी 
अवश्य छिद्व होता है। इन्होंने कह्ीं पर भी भ्रुति फी शपद्देलना नहीं फी है। 'सर्वदर्शन- 
संग्रह! के टीफाफार विद्वत्मफाण्ड अ्रम्यक्ूर जी ने अपनी भूमिका में प्रहछन्त ताकिक 
कह_्टफर रामानुजाचाय फी जो अवहेलना की है, वह उसी प्रकार है, जिस प्रकार 
प्रच्छुत्न भौद्ध फफर शइराचार्य को अवहेलना की गई है। वास्तव में, 
रामातुजाचाय उठी प्रकार मात्य और अम्पह्ित हैं, जिस प्रकार शह्ठराचाय । इसलिए, 
सब्र दर्शनों की भ्रपेज्ञा जिस प्रकार शाझ्लर दर्शन अम्यर्दित और मूर्धन्य माना जाता है, 
उसी प्रकार रामानुज-द्शन भो मूर्धन्य श्रौर अ्रभ्यदित है, इसमें फोई सम्देद नहीं। 
दो-एक विषयों में शाक्लूर दर्शन शोर रामानुज-दर्शन में गहरा मतमेद पाया जाता दै। 
इसी के कारण दोनों के अ्रनुयायियों ने परस्पर कीचढ़ उछालने का प्रयत्न किया है। 
बास्तव में यह उचित नहीं है। उचित तो यह था कि दोनों मिलकर परस्पर सामझत्य 
स्थापित करते । 
प्रकृत में, आाह्तिक दर्शनों में भुति को अ्रप्रमाण किसी ने भी नहीं माना है, 
यह पहले भी बताया जा चुका है। ठोभी मूलठत्त्व के अन्वेषण में किसी ने भ्रुत्रि के दी 
अाधार पर अ्रश्ुसन्‍्धान किया है, और किसी ने भुति की रुद्ायता से अनुमान फे 
हारा। भ्रौर, किसी ने श्रुति की सहायता न लेकर भी फेवल अनुमान के द्वारा हदी 
मूलतत्त्व का श्रनुसन्‍्धान किया है। इस प्रकार, माहेश्वर दशनकारों ने अनुमान के 
बल पर ही मूलतख का अस्वेषण किया है। मादेश्वरों में मी चार भेद पाये जाते हं--- 
शैब, नाकुलीश पाशुपत, भ्त्यमिशवादी और रसेश्वस्वादो ।. इन लोगों में प्रायः बहुत 
ऐकमत्य है, शौर भेद बहुत कम। रसेश्वस्वादी जीवन्मुक्ति में चहुत अमिनिषरिष्ट हैं। । 
प्रत्यमिशावबादी जीव श्रौर ईश्वर में भेद नहीं मानते। श्रर्थात्‌, दोनों को एक हीः 
मानते हैं। मकुलीश पाशुपत, जगत्‌ की सृष्टि में इश्वर को कर्म-ठापेज्ष नहीं सानते। 
क्योंकि, कर्म-सापेज्ञ मानने पर ईश्वर की स्वतन्जता दी नष्ट दो जाती दे। परन्त, 
कर्म-सपेज्ष न मानने से ईश्वर में वैषम्य, नैधुस्य आदि दोष हो जाते हैं, इसलिए 
कर्म-सापेज्ष इधर को मानना आवश्यक दो जात दे । 
इम चार प्रकार के माहेश्वरों में तत्वों के विषय में प्रायः ऐकमत्य रहता है। 
फ्रेबल इनमें मकुलीश पाशुपत ईश्वर को कर्म-निरपेज्ञ मानते हैं। श्र्थात्‌, सृष्टि में 
परमात्मा स्वतन्त्र है, वह कर्म की अपेक्षा नहीं स्खता, यह इनकी मान्यता दै। इनके 
अतिरिक्त और लोग ऐसा नहीं मानते। प्रत्यमिशावादी से मिन्न मादेश्वरानुयायी जीव 
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ओर ईश्वर में भेद मानते हैं। इन लोगों में तारतम्थ नहीं के बराबर है । इनके अतिरिक्त 
न्याय, वैशेषिक, सांख्य श्रौर पातझल हैं, वे यद्यपि ताकिक हो हैं, तथापि माहेश्वरों की 
अपेज्षा इनकी थ्रुति में विशेष श्रद्धा रइतो है। इसलिए, माहदेश्वर्ों की श्रपेज्ञा ये 
अ्रभ्पद्वित माने जाते हैं । 
वैशेषिक-दर्शन की अपेक्षा न्याय-दर्शन को ह्वी लोग श्रम्य्ित मानते हैं। क्ष्पोंकि, 
वैशेषिक लोग शब्द को प्रमाण नहीं मानते। इसका कहना ई कि श्रुति का प्रामाण्य तो 
अनुमान से द्वी सिद्र किया जाता है। इसलिए, अ्रनुमान में ही श्रुति गता् है। 
फेवल अनुमान फा साधनोभूतत जो श्रथ है, उसी को श्रुति उपस्थापित करती है। 
इसलिए, शब्द इसके रत में स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना जाता। गैयायिकों के 
दशन में शब्द को भी स्वतन्त्र प्रमाणान्तर माना गया है। वैशेषिकों की श्रपेक्षा भरुति में 
अधिक श्रद्धा रखने के फारण ही स्पाय-दशंन को श्रभ्यदित माना गया है। उक्त चार 
माहेश्वरों से न्याय, वैशेषिक, सांझ्य श्र योग-दर्शन श्रभ्यर्दित माना जाता है। इसका 
कारण तो बता ही चुके हैं) श्र न्‍्याय-वैंशेपिफ की श्रपेज्ञा सांख्य-योग को अ्भ्यहित 
माना जाता है, इसका कारण क्‍या है, यह विचार करना है। नैयायविक और 
वैशेषिक ने श्रतुमान के बल से जग्रत्‌ का मूल कारण परमाणु को स्थिर किया है, 
परम परमाणु का भी फोई कारण है, यद ब्रात इनके अरगुमान में नहीं श्राई। 
सांज्य श्रौर पातजल ने भ्रनुमान से ही परमाणु के मो कारण, प्रिगुणात्मक प्रकृति, को 
खोज निकाला। यहाँ तक नैयायिकों और बैशेपिकों की पहुँच नहीं हो पाई थी | 
इसीलिए, सांज्य-पातझल की श्रपेक्षा इनका दम निम्नकोटि का माना जाता है। 
सांझय श्ौर पातञझ्लल परमाणु को भी अ्रनित्य मानते है श्रौर भ्रतुमान के दी 
पल से उन्होंने शरिगुशात्मक प्रकृति को जगत्‌ का भूल कारण हिपर फिया है। 
इसके अतिरिक्त ये लोग श्रात्मा को शान-स्वरूप मानते हैं। नैयायिक और वैशेषिक 
आत्मा को जड़ द्वी मानते हैं | यह पहले भी बताया गया है। इन्हीं सर कारणों से सांख्य 
झौर पातञ्ञल-दर्शन को नैयायिक श्र वैशेपिक-दर्शन की श्रपेज्ञा भेष्ठ माना 
जाता है। पाणिनीय और जैमिनि-दशन विशुद्ध श्रीत-दर्शन है, श्सलिए उनकी 
अपेक्षा इसको श्रम्यर्टित माना जाता है। नैयायिकों की अपेक्षा तत्व फे अनुसन्धान में 
भी ये लोग आगे बढ़े है। क्योंकि, श्राकाश से भी परे श्राकाश के कारणीभूत शब्द- 
ब्रक्ष का इन लोगों ने श्रनुसन्धान किया है । 
प्रथियी, श्रप्‌ू , तेज और वायु के जो परमाणु हैं, उनमें क्रमशः पूथ्य-पू्े के प्रति 
उत्तरोत्तर परमाणुयों के कारणत्व का पाणिनीयों और जैमिनियों ने स्वीकार किया है | 
नेयायिक लोग तक के बल से तत्व का अनुसन्धान करते हुए मी परमाणु के कारण का 
झनुधन्धान नहीं कर सके; अत्युत परमाणु को नित्य ह्वी मानते हैं। इनमें भी 
जैमिनियों की श्रपेज्ञा पाणिनीय अभ्यदित माने जाते हैं| कारण यद्द दे कि जैमिनियों का 
उपजीव्य व्याकरण द्वी है। क्योंकि, व्याकरण से सिद्ध प्रकृति-प्रत्यय के विभाग का 
अवल्म्बन॒ कर जैमिनीय केवल वाक्याथ का ही विचार करते हैं। और भी, 
व्याकरण की पवित्रता के विषय में इन्होंने अपना विचार स्पष्ट श्रमिज्यक्त किया है-- 
११ 
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प्रथिवी पर सबसे पवित्र जल है, जल से मी पवित्र मन्त्र हैं और ऋणगू , यजु, साम इन 
जिवेदी मन्‍्त्रों से भी पवित्र व्याकरण है | यथा-- 

“झापः पविन्न परम प्रथिव्यामपां पविद्नं परमज्च सस्ता: | 

तेपान्ष सामम्यंजुपां पविन्न॑ महपयो व्याकरण निराहु: ॥? 


वाक्यपदीय में भर्तु हरि ने मी व्याकरण को ब्नह्म-प्राप्ति का साधन बताया है--तिद्ब्या- 
करणुमागम्य परे ब्रह्माधिगम्यते 
सांख्यशार्र की भी श्रपेक्षा व्याकरण-दर्शन अ्रम्यर्दित है। इसका कारण यही है 

कि शांख्य लोग अचेतन प्रकृति को ही मूल-कारण मानते हैं और व्याकरण-दर्शन 
शबूद-अहय को, जिसको स्फोट ब्रह्म मी कहते हैं, मूल-कारण मानता है। यह शब्द-अह्न 
चेतन और कूटर्थ नित्य है, इसी का विवर्त अखिल प्रपश्न है। यह शब्द-्ष प्रकृति से 
भी परे अनादि और अनम्त है) यही शब्द-अरह्म, जिसको स्फोट कहते है, शक्त-प्रधान 
दोने से धाड मय जगत्‌ का और शक्य ( शक्त )-प्रधान होने से अर्थभय अगत्‌ का 
विवत्तोपादान झ्ोता है। भच्तु हरि ने बावयपदीय में स्पष्ट लिखा है-- 

“झनादिनिधन बहा शब्दतर् यदचरम। 

विवत्त॑त्तेडयंभावेन प्रक्रिएग जयतों यतः ह! 


यहाँ शब्द फो चेतन कइटने से स्पष्ट प्रतीत होता है कि शब्द चेतन है। शइ्राचार्य का 
विवत्तंवाद भी इनका श्रमिमत है । वास्तव में शाइ्नर दशव और व्याकरण-दशंन दोनों 
समकक्ष हैं। इनमें तारतम्य नहीं है। सर्वेदर्शन-संग्रह की भूमिका में परिइतप्रवर 
अभ्यक्षरणी ने सांख्य-दर्शन से व्याकरण-दर्शन को निम्न कोटि का बताया है, यह उथा 
अद्वचित और स्पोट-तत्व के श्रतमिश्त्व का परिवाशक है । 
इस विपय के श्रधिक जिशासुश्रों को हमारा 'शब्द-सष्टि-विमश ( स्फ़ोथ्वांद ) 
देखना चाहिए) एफ घात प्रायः निर्विवाद-सी है कि श्रास्ममीमांधा के बिधय में 
शाह्वर दर्शन, जो विवर्तयाद को मानता है, सब दर्शनों का मूधस्य शत दशन है | इस 
र्पिति में चार्वाक से लेकर अ्रन्य सब दर्शनों में, जो दर्शन शाइर दर्शन के जितने 
प्रत्यासन्त श्र्थात्‌ नजदीक है, वह उतना ही अम्यहित माना जाता है। शझ्डराचार्य का 
मुएय छिद्वास्त विवर्सवाद है) विवर्धयाद झात्मा के स्वरूप को देह से भिन्न, भ्रक्षणिक, 
कूटस्थ, नित्य, निर्विकार, बोधस्वरूप, श्रवाड्मनसगोचर, ईश्वर, अक्षादि-पद्वाध्य, 
कत्त त्व-मभोक्तत्वादि-रहित, श्रसद्ध और निर्विशेष मानता है। इस स्थिति में, शाक्लर 
दर्शन के सबसे नत्दीक व्याकरण-दर्शन ही आगठ्य है! इसका कारण यही है कि 
शब्टराधार्य का मुख्य सिद्वान्त विव्तवाद है। व्याकरण-द्शन से मिन्न कोई मी दर्शन 
विवर्सबाद का समर्थन नहीं करता है | आत्मा के कूटस्थ नित्यत्व आदि के वियय में भो 
यही बात है। सांख्य-दशशन ने तो विवर्सयाद के प्रतिकूल परिणाभशद को दी माना है। 
इसके श्रतिरिक्त शाझ्वर मठ के विरुद्ध आत्मा में परस्पर मेद मी माना हें ॥ इसलिए भी. 
सांख्य-दर्शन को, शाह्ूर दशैन के सिद्धान्त के समीप दवोने से, ज्याकरण-दशन की 
अपेक्षा जो भ्रे्ठ बताया गया है, वह भी स्वंधा अनुचित है। बल्कि, यद कदने में मी 


ओऔरतीय दु्शन और तत्च-कौन । 


कोई शआ्पत्ति नहीं दीख पड़तो कि शझ्लराचार्य का जो विवत्तवाद मुख्य सिद्धान्त हे, 
उसका उपजीब्य व्याकरण-दर्शन ही है। 

इससे स्पष्ट सिद्ध होता है कि शाह्वर दर्शन का व्याकरण-दर्शन के साथ जितना 
सामझत्य है, उतना और किसी के साथ नहीं। परन्तु, आत्ममीमांछा के विपय में 
शाद्वर दर्शन सबसे बाजी मार ले जाता है, जब कि व्याकरण-दर्शन का मुख्य उद्देश्य | 
पदाय-मीमांक ही है । 


शास्रकारों का उद्देश्य 

प्रायः सब शास्तरकारों का उद्देश्य साक्षात्‌ या परम्परया श्रद्वेत श्रक्म के बोध 
कराने में ही सफल होता है। क्योंकि, शासत्रकार लोग साधारण जन की तरह 
श्रान्त नहीं होते) स्वभावतः लोगों की उन्मार् में प्रवृत्ति होती रइती है, उसके 
वारण के लिए ही शास्त्र को रचना में उनकी प्रवृत्ति द्वोती है। यह समान उद्देश्य 
सब्र शाह्कारों का है। बादरायण और जैमिमि प्रति सूत्रकारों और शइराचारय, 
शबरस्वामी श्रादि भाष्यकारें की मी शास्तर-रचना में इसी उद्देश्य से प्रवृत्ति हुईं है । 


भ्रद्देत-मत में कर्म की अपेक्षा 

फोई-कोई सम्देह करते हैं कि शह्राचाय नाह्तिकों की तरह कर्म के विरोधी हैं, 
परन्तु उनका यह कहना उचित नहीं प्रतीत द्ोता है; क्योंकि चित्त-शुब्रि के लिए वे 
कर्म फो झवश्य कर्तव्य मानते हैं। इनके कदने का तांत्यय थदी ह्ोता है कि चित्त की 
शुद्धि मिध्काम कर्म से ही होती है, सकाम कर्म से नहीं । कारण यह है कि सकाम कर्म से 
चित्त में राग दी पैदा होता है। श्रौर राग एक प्रकार का मल ही है, इसलिए सकाम 
कर्म से चित्त मिर्मल कभी नहीं हो सकता | इसलिए निष्काम कम ही, वित्तशुद्धि के लिए 
शावश्यक हैं। यदि यह यहें कि निष्काम कर्म की कर्तव्यता को वे स्वीकार करते हैं, तो 
निष्कर्मग्रादी क्‍यों फ्े जाते! इसका उत्तर बद्दी हो सकता है कि कर्म का त्याग 
फरना चाहिए, इस थुद्धि से कोई भी कर्म का त्याग नहों करता, किन्तु निद्वावस्था में 
स्वभाव से द्वी कर्म का त्याग द्वी जाता है। वहाँ किसी का भी यह सट्ठूल्प नहीं होता कि 
मैं कम का त्याग करता हैँ. और, बह कर्म-त्याग के लिए. कोई प्रयल्ष भी नहीं करता है। 

किन्तु, कर्म का बोज जो देहामिमान है, उसका अ्रमाव हो जाने पर स्वभाव से ही 
उस समय कर्म का त्याग हो जाता है। उस समय मनुष्य कर्म को नहीं छोढ़ता, किन्तु 
कर्म ही मनुष्य को छोड़ देता है, इसीका नाम नैध्कम्यांवस्था है। इस श्रवस्था की 
प्राप्ति फे लिए निष्काम कर्म की अवश्यकत्तव्यता का विधान आचायों ने किया है। 
जिस प्रकार काटे से काटा निकाला जाता है--कण्टक कण्ट्केन विशोधयेत्‌ः; इसी 
प्रकार निष्काम कर्म के द्वारा ही देहामिमान को इटाया जा सकता है, जिससे 
नैष्कम्याविस्था की श्राप्ति सम्भव है। इस अवस्था की प्राप्ति-्पय॑न्त निष्काम कर्म की 
परम अ्रावश्यकता होने के कारण द्वी भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने अर्जुन को कर्म में ही 
प्रदत्त कराया है। एक बात और मी ध्यान में रखना चाहिए कि केवल निष्का्म 


हरे पड़्दशन-रहस्व 


कर्म से ही मनुष्य-जोवन की कृताय्थता नहीं दोती, किन आत्मशाम में ही कृतार्थता है । 
इसीलिए, भगवान्‌ ने गीता में कद्ठा है-- 
“स्व कर्मोखिल पार्थ ! ज्ञाने परिससाप्यते ९ 
५. है अर्जुन ! समस्त कर्म शान में हो समास होते हैं। वाल यही है कि समस्त 
कच्ेव्य कर्मों का फल आत्मा का ज्ञान ही द्वोता है। जम निष्काम कर्म से चित्त की 
शुद्धि होती है, उस समय अधिकार-प्राप्ति के बाद आात्मज्ञान को ओर मनुष्यों की प्रवृत्ति 
स्वयम आगे बढ़ने लगती है | इसी उद्देश्य से मगवान्‌ ने गीता मे कहा है--उपदेश्यन्ति 
ते शान॑ शानिनस्तस्वदर्शिनः ! श्र्थात्‌, चित्त-शुद्धि के बाद श्रास्मशन का श्धिकार 
प्राप्त होने पर इसी जन्‍म में या जन्मान्तर में मैं स्वयम्‌ या अन्य कोई भी गुर तुमे 
आत्म-शान का उपदेश फरेगा ही। यद्यपि भगवान्‌ जानते ये कि विना अ्रात्मशान की 
छृतार्थता नहीं होती, तथापि अजन को निष्काम कर्म में प्रदृत्त कराया ही। इसी प्रफार, 
शाज्जकारों ने भी उन सब विभिन्न तत्वों का इसी प्रकार में प्रतिपादन किया है कि 
तत्वों फा शान हो जाने पर आत्मशान के अधिकार की प्राप्ति हो जायगी। परन्तु, 
विभिन्न त्तत्वों फे शान से कृत्तापेता हो जायगी, यह अआचायों का अमभिप्राय नहीं है। 
भनुष्यों की उन्मार्श में जो मैसगिक प्रवृत्ति होती रहती है, उसको रोकने फे लिए, ही 
विभिन्न शोक-बुद्धि के श्रतुत्तार जो कर्तव्य उनके विशुद्ध दृदय में मासित हुए, उन्हीं के 
अशुसार अ्रपने-अपने शात्रों की रचना आाचायों ने की है! 
जिस प्रकार, श्रनेक रोगों से अस्त किसी रोगी को देखकर चतुर चिफित्सक 
यही सोचता है किये सत्र रोग अवश्य निवारणीय हैं, पर एक दी श्ौषध से सत्र 
रोग नहीं छूट सकते, श्रौर अनेक औरपधों का एक काल में प्रयोग भी नहीं हो सकता | 
कारण, उससे अनिष्ट फ्री सम्भावना है। इसलिए, किसी एक प्रधान शेग के 
निवारण फे लिए ही यत्र करना चाहिए। यह सोचकर अवश्यनिवारणीय किसी 
प्रधान रोग के लिए दी श्रीपध देता है और अन्य रोगों के निवास्ण में धद उदासीन 
रहता है, इसीसे यह नहीं सममना चादिए कि और श्रम्य रोगों के निवारण में बैथ का 
ताले नहीं है | फिन्‍्तु, प्रधान रोण के निवास्ण करने पर औरों का उपचार किया 
जायगा, यही उसका श्रमिप्राय रहता है। श्रतएय, सब्र रोगों के निवारण में हो वैध फा 
ताहय॑ साममा जाता है । 
इस प्रकार, प्रकृत में भी, सम शाखकारों का यह तात्य अद्वितीय 
परमात्म-तस्थ के अ्तिपादन में ही समा जाता है। भ्रीमधुयदनसरस्वती से 
अपने 'प्रध्पानभेद' में स्पष्ट लिखा है--- 
“सर्देर्षा भुनीना विवत्तवदाद एव पर्येवसानेनाद्वितोये परमेश्वर एव तात्पय॑म्‌ । नह्ि ते 
मुनपो झान्ता;। सवज्षत्वासेपाम | किन्तु बद्धिविवव्रवधानासापाततः पुरुषा्थें प्रदेशों न 
सम्भवति, इति तेपां नारितिक्यवारणाय ते: प्रस्थानभेदाः प्रदर्शिताः ए 
तासपये यद है कि सब भुनियों का विवर्संयाद में ई। अन्तिम निर्णय हे, इसलिए. 
अद्वितीय परमात्म-्तत्व के प्रतिपादन में दी उनका तालये॑ सममना चादिए। वे मुनि 
लोग श्रान्त नहीं ये । क्‍योंकि, वे सर्व्ध थे । किन्तु, बाह्य विषयों में नेधर्गिक म्वृत्ति के 


मारतीय दर्शन भौर तत्व-शान । 


व 


फारण मनुष्यों का मन सहसा परम पुझुपार्थ में प्रभेश नहों कर सकता, श्रतएयं उनके 
साधसिययन्यारट के लिए झामरकारों ने प्रस्यान-्मेद को दिखलाया है । उस 
शारूफारों हे सादर को नदीं समकने के कारण दी, येदब्रिगद शर्थ में ही उनका 
तातलपें समर, उसी प्रो उपादेय मानकर ये अनेफ रिमिन्न मार्गों का धनुसर्य 
फरते है। यह स्मंधिदास्तसिद्ध है कि चेदान्त ही सब शार्दों में मूर्घन्य दे श्रीर सर 
ठ0 का परत है! भीररस्वती ने है रृद्दा रै-- 

'वेदासाशायमे३ रुपेपाँ शायादां सूपन्पम, शारास्तरं सर्वम्स्थप शेपमूतम ९ 


घ॒श्फार का भ्रौतत्व 


पेशनाशार ४ मूपन्प होने में यही कारण है कि बढ़ायूप्न फे प्रणता 
बादरायणथ परम भौतापयी ये । मूल कारण फे चनुसस्पान में भुति के श्रतिरिक्त श्रौर 
किसी प्रमाएं की धपेझा नहीं ररते ये । पद्ध समझते थे कि वर्ण की प्रति नहीं है । 
तर्फ मतुष्यन्दि फे घधीय है, थौर भमुष्यन्युदि सीमित दे, इतलिए श्रत्यन्त शरद 
निरसीम प्रह्मन्ताप फा भमुयस्पान करने के लिए पिया भुति की राह्यायता फे ब॥ फ्रभी 
एमपे नहीं हे एड़णा । श्णलिए, “सुतेत्त शब्दयूललात! इ0 गुप्त की रचना 
बादरादयय ने फी है। इस यूप के बसाने में इनका यदी श्रमिप्राय यूचित द्वोता है कि 
पासतविफ तप्य-शास के लिए भुति-ममाय पर ही ये निर्भर हैं। यूप्र का श्रप॑ 
यद द्वोता है कि जगत्‌ के मूलतत्य का शान एक भुति-प्रमाण से ही साध्य है। 
इसमें यद गिर दोता है कि जगत्फारण फे स्यस्प-शान फे लिए भुृति का निर्णय दी 
सथमान्य दीना चादिए। इसका तालगं यह होता है कि शुतिप्रतिपादित मूलतस् का 
स्परूप यदि लौफिक मुक्ति से पिझद ही, सोमी उसफ़ो भदेप मानना चादिए। ऐसे 
स्थलों में गुक्ति या तक फ्री उपेजशा दी श्रायश्यक है। इसीमें औरतों फा भौतत्व है । 
शह्टराचाय, रामायुनानाग शोर पूर्यप्रशचार्य--इस स्ीनों प्रधानाचायों के मत से भी 
सूत्र का यही माय निकलता है। इन तोनों में भेद इतना दी है कि शह्टठराचार्य प्रद्देत 
श्र देव-प्रतिपादक भरुतियों झा समन्वय विबर्चदाद मानकर झरते हैं । और, 
रामानुजाचाय शरीर-शरीरी-माव मानकर विशिष्ट श्रद्वेत में शुति का ताप्पय बताते हैं । 
इसी प्रकार पृणप्रशाचाय देत में और निम्पार्काचार्य द्वेताद्ेत में भुति फा समस्वय 
करते है ) 
परन्तु, शब्राचाय के विवचंवाद में श्रुतियों का सामझस्य जिस प्रकार 
मुगमता से द्वोता है, उस प्रकार थ्रौर दाशंनिकों के मत में नहीं होता । फोई त्तो श्रुति को 
गीण मानते हैं, श्रीर कोई सींच-तानकर अपने पत्ष में श्रर्थ खगाने की चेष्टा करते हैं। 
परन्त, शझ्राचार्य ने बुदिमान्‌ तार्किकों का भी श्रुति में विश्वास हृढ़ फराने फे लिए, 
पिशेध का परिहार किस प्रकार द्ोगा, यह गाल्षेप कर विवरत्तवाद में सब 
विरोधों का परिद्वार सफ़लतापूबक फ़िया है। लोक में भी रखच्ज़ु, सप श्ादि विषत्त-स्थल में 
वास्तव में सर्प नहीं रहता भर भय वास्तव में होता है। इस प्रकार, परस्पर दोनों 
अथे, सर्पाभाव झौर भय, का सामझस्य रहता दी है| साययाचार्य ने सवंदश्शन-संग्रह में 


है पद़्द्शननदस्य 


स्पष्ट लिखा है कि 'न दि श्रुतिविग्नतिपस्ने5्थें वैदिकानां बुद्धि: खिद्रते, श्पि तु तदुपवादन: 
मार्गमेव विचारयन्ति !? अर्थात्‌, शुतिप्रतिपादित अर्थ के युक्ति-विरद्ध धोने से बैदिकों को 
बुद्धि खिन्न नहीं होती, किन्द्र वह उसके उपपादन-मार्ग का द्वी विचार करती है । इस 
दिशा म शह्भराचायं का औठल पराक्ाण छो पहुंचा-श प्रदीव होता है । विवर्तवांद के 
अ्ज्ञीकार फरने पर, प्रतोयमान जो भेद है, वह श्रविद्या-कल्पित सिद्ध दो जाता दै। 
अविद्या-कल्पित होने से ही मेद को आाविद्यक भी कद्दते हैं । इस स्थिति में 'एकमेवा द्वितीय 
भ्रह्म! यह छान्दोग्य श्रुति, विना सड्लोच के सुगमता से उपपन्न हो जाती है । इसी बात को 
सायणाचाय ने स्वेदशंन-संग्रह में लिखा हे--तस्मादाविद्यको भेदः श्रतावद्वितीयत्वोप 
पादनाय अमिधीयते, न तु व्यलनित्या', धर्थात्‌ अहम की श्रुति-प्रतिपादित श्रद्वितीयत्व की 
उपपत्ति के लिए दी भेद को 'अविद्यकः माना गया है, कुछ व्यसनिता के कारण नहीं । 

विवत्तंबाद फे स्वीकार करने से मिर्विशेष ब्रह्मवाद, नैष्कम्यंबाद, जगस्मिध्यात्ववाद, 
फेवल शान से मोक्ष, मोक्ष में सुल-दुःख-राहित्य, बक्म का शान-स्वरूपत्व, शान का एकल 
और नित्यत्व, अविद्योपहित ब्रह्म का फारणत्व, ईश्वर-जीब में औपाधिक भेद और 
सायावाद इत्यादि वाद जो शाह्टर दर्शन में प्रसिद्ध हैं, ये सभी सरलता से उपपन्न हो जाते हैं, 
और भुति का स्वारसिक्र जो श्रर्थ है, वह भी सरलता से उपप्रन्न हो जाता है। 
निष्कर्ष यद्‌ है कि भ्रुति के श्रथं को सरलता से उपपत्न होने के लिए दी 
शब्डराचाय ने उक्त वादों को स्वीकार किया है। तात्यय॑ यह है कि श्रुति के श्रवण-मात्र से 
स्पष्ट प्रतीयमान जो श्रर्थ हैं, उनकी सद्भति, चिवर्चे आदि वादों के स्वीकार करने में ही 
हो सकती है। अ्रन्यथा, भुति को गौणार्थ मानना आवश्यक हो जायगा। श्रतप्व, 
सूत्रकार भौतों में भ्रग्गगएय हैं, यह बात छिद्व हो जाती है ! 


भाष्यकार की प्रवृत्ति 
यह बता लुके हैं कि सूम्कार भगवान्‌ बादरायण भौतों में श्रग्मणी हैं। इनके 


यूत्रों के व्याख्यान में ग्रदृत्त जो भाष्यकार हैं, उनको चाहिए कि सूजों की व्याख्या 
ऐसी करें कि सूत्रकार के श्रोतत्व में बाधा न झावे | अर्थात्‌, उनके भ्रौताप्रणी झोने में 
व्याधात न हो । जितने श्रीत्त दर्शनकार हें, वे उमी, श्रुति के श्रवश-मात्र से प्रतीयमान 
जो स्वारसिक श्र दे, उसकी उपेक्षा नहीं करते। बल्कि, उसके समर्थन के लिए दी 
प्रयक्ष करते हैं ।; सामान्य श्र्थ भी जो श्रुति से अभिद्षित होता दे, उसकी भी डोेच्चा 
ओऔत लोग नहीं करते, और स्वारसिक अर्थ के विषय में तो कइना दे क्‍या है! यदि 
व्यक्षना-वृत्ति से लब्ध जो व्यंग्य अर्थ है, उसका शरुत्यन्तर से विरोध न हो, तो उस 
विपय में मी उनकी वष्दी विचार-घारा रहती है। यदि थुत्यन्तर से विरोध हो, तो 
डुर्बल भ्रुत्ति का दुसरे अर्थ में ताल समझता जाता है| 
श्रुत्ियों का घलावल-विचार 

कौन अति दुबल दे, और कौन प्रबल, इस विपय में विचार किया जाता दै। श्रुत्ति के 
पाँच अकार के अर्थ होते है--व्यंग्य, लक्ष्य, वाच्य, प्राथमिक और स्वारंसक | इन 
पाँचों में उत्तरोचर अर्थ की बोधिका जो श्रुति डै, बह प्रवल समझी जाती है। और: 


गम दर्श 
भारतीय दशन और तत्त्त-जान श्प 


पूर्वाधबोधिका जो श्रुति है, वह डुरबल समक्की जातो है। इनमें व्यंग्य, लक्ष्य और 
वाच्य तो प्रसिद्ध द्वी हैं। प्राथमिक और स्वारसिक, ये दोनों वाच्यविशेष ही हें। 
जो श्र्थ वावय-अ्रवस-मात्र से ही बुद्धि पर आरूढ हो जाय, वही प्राथमिक है। और 
जो श्र प्रकृति-पत्यय के विशेषालोचनपूर्वक उसी वाक्य के भ्वण-समय में प्रतीयमान दो, 
वह स्वारसिक कह्टा जावा है। इसी आवल्य-दौब॑ल्य-माव का अ्रमुसरण कर उपक्रम, 
परामर्श और उपसंद्वार के अनुरोध से सूच्कार मगवान्‌ बरादरायण ने समन्वयाध्याय में 
भुतियों का समस्वय दिखाया है। श्रत्न सूत्र के व्याख्यान में प्रदृत भाष्यकार और 
वृत्तिकार का भी यही कर्तव्य हो जाता है कि इस तत्व की उपेक्षा न करें | 
अर्थात्‌, भुति के प्राभल्‍य-दौर्भल्य-भाव के भ्रमुसार और उपक्रम थादि के अभ्रनुरोध से ही 
यूज्रों का भाष्य या हत्ति फरना साष्यकार या दृत्तिकार का परम कर्तव्य हो जाता है | 

इन अपर्युक्त बातों के ऊपर ध्यान देकर यदि सच्न भाष्यों को देखा गाय, तो यह 
निर्विवाद सिद्ध हो जाता है कि शाइर दश्शन सब दर्शनों में मूधन्य है। एक बात 
और है कि सज्नधार ने सब्र भ्रुतियों का सम्रस्वय नहीं क्रिया है, किंतु किसी-कियी 
भ्रुत्ति का श्रतुसन्‍्धान कर इसी प्रकार समन्वय करना चादिए। इसी समस्वय मार्ग के 
झनबुसार बादअस्त विषयों में उन बरिपयों का प्रतिपांदन करनेबाली श्रुत्तियों का एक 
संकलन करना चाहिए | इसके बाद उन श्रुतियों की एकवाक्यता से पूर्बापर-संदर्भ के 
अतुतार ही विवादप्रस्त विषयों का निर्यय करना चाहिए । इससे भिन्न प्रकार के निर्यय 
करने में वास्तविकता का भ्रभाव हो रदता है | इसलिए, वादग्रस्त कुछ विशेष विषयों में 
कुछ भुतियों का दिगूदर्शन कराना श्रावश्यक है, श्रतएव, मोक्षावरुथा को प्रतिपादित 
करनेवाली कुछ भरुतियों का संग्रह किया जाता है--- 

“यरिमिन्‌ सर्वाणि सूतानि आारीवाभद्विभानतः । 

दच्न को मोदः क। शोकः पुकत्वमनुपरयतः ॥/ ( ईशो० ७; छ० झा० १७७ ) 

(विद्यया विन्दरतेऋतभ्‌! । ( क्रैन० १२ ) 

/ 'विचाय्य तम्दस्युसुखात्‌ प्रमुध्यते! ( छा« ६॥१५ ) 

'बर्तु विज्ञानवाद भर्वात समनस्कः सदा श॒ुचिः । 

घह हु तपदमफोति यस्‍श्मादुभूयों न ज्ायते॥! ( छढ८ द्ाइ८ ) 

पयपोदर्क शुद्धे शुद्धभासिक' ताध्गेव भवति। 

एवं भुनेर्विजानत . आव्मा भवति गौतम ॥? ( कढ० ४॥३५ ) 

दा सर्चे प्रसुच्यन्ते कामा येष्स्य हृदि श्रिताः । 

श्रय भक्योअट्ूतो भवति अन्न बहा समश्थुते 7? (कठ० ६॥१४ घ० चा० 09०) 

सर विशत्यात्मनास्मानं य एवं वेद ।! ( माँ० ३२ ) 

*तया विद्वान मामरूपादविसुक्त: पराप्परं घुरुषमुपैति दिव्यमर !! ( गु शशा८ ) 

तथा विद्वाद धरपपापे विधुय विरअनः परम घुरुषभुगैति ।' ( मुं७ 8॥4॥8 ) 

(म्द्ते हदयमन्यिरिद्धधन्वे सर्वे्संशयाः । 

चीपस्ते चास्य कमोंथि तरिमद्र दण्टे परावरे ॥? ( मूं७ शश८ ) 

'ब्रद्यवेद मह्लौघ मदति ४! ( मुंण शश३ ) 


ड्ष चड़्दरान-दस्य 


यो चेदनिद्वित गुहायां परमेवब्योसन्‌ ) 

सोडशनुते सर्वान्‌ कामान्‌ सह महाणा विपश्चिता ४” ( सै० ३॥॥१ ) 
'तरति शौकम्मवित्‌ ए ( छू ६ ७३६ ) 

“झशरोर॑ चावसन्त न प्रियादिये स्पृशतः ।' ( छां० ८१३१ ) 
“कम चै म्रह्म भवत्ति य एवं चेद ७! ( छु० शाशरेण ) 

अक्षैव सन्‌ बह्मापेति ।! ( बु० शशर 

'बन्नस्वश्य स्वेमास्मैचामृत्‌ तस्केन क॑ पश्येत्‌ 7? ( छु० शश३ ) 
“अभय ये जनक॑ भाप्तो४सि! ( थु० श२४ ) 

“उमेदे जष्वा सध्युपाशों रिदुनति ९ ( रबेज ४४० ) 

शारवा देदं मुय्यते स्ेपाशे: ॥! ( रपे० ९३७ ) 

तमेव विदि्याउतिस्स्युमेति १? ( रवे७ ६॥५ 

“यो यो देवानां प्रध्यकुध्यत स एवं सदमवत्‌। स इर्द सर्व भवद्धि !! (यु० 4१94०) 
'तपुच्तरं घेदुयते यस्तु स सर्वेशः स्वभेयाविवेश (? ( प्र० ४११ ) 
जाननिमपवास्यासात्‌ पाश दहति परिडतः ए ( कै० १३ ) 
'तद्ब्रह्मदमिति शास्दा सर्दंचन्यै: विमुत्यते ! ( कै५ ३७ ) 
'परमेव ब्रह्म भधत्ति थ एवं बेद / (छु० ७) 

“ये एन विदुरम्तास्‍ते भवन्ति ।! ( स्र० मा० 40१३ ) 

'हम्रेवं विद्वानस्ट्त हृद भवति ।? ( छु० पू० ३६ ) 

जाप्वा से रृत्युमत्येति ! ( कै० ४ ) 

'छ्िप्पाशश्ववा जीवः संसार तरते सदा । ( 8० १२ ) 

'हिस्णा! तन्‍्तु' न बध्यते ? ( छु० २४ ) 


चार अर्थ 

मोज्षाबस्था का प्रतिपादन करनेवाली ये ही प्रधान श्रुतियाँ हैं, इनसे भिन्न 
बहुत-सी भुतियां और भी हैं, जो मोज्ञावस्था का प्रतिपादन करती हैं। परन्दु, 
विस्तारभय से सबका संग्रद नहीं किया गया । 

इन उपयंक्त और इनसे भिन्न जो मोक्षावस्था की प्रतिपादक भुतियाँ हैं 
उनके ऊपर ध्यान देकर समालोचना करने से चार भकार के अर्थ प्रतीत द्वोते हैं-- 
(१) आात्मविशन, (२) पाशविमोक, (३) थात्मस्वरूप-सम्पत्ति, (४) शोकादिराहित्व । ये 
चारों थर्थ सब श्रुतियों में निर्दिष्ट नहीं हे, फिर भी यथासम्मव किसीका किसीमें विमिन्न 
शब्दों के द्वारा किसी प्रकार चार अर्थों का निर्देश पाया द्वी जाता दे। इन चारों के 

युरूप का निर्णय सब्रकी एकवाक्यता से करना चाहिए। इनमें पइले आप्मविज्ञान की 

मीमांसा करनी चाहिए 

उपन॑क्त श्रतियों में किसो भे विद्वान, किसी में दिदू, किसी में देद झौर किसी में 
ज्ञात्वा, इत्यादि उपसगग-रद्दित विद्‌ धातु और ज्ञा घाठु का प्रयोग आता है। इससे 
इनका अर्थ सामान्य ज्ञान ही प्रतौत होता दे और विजानतश, विशय और विशानवान, 


भारतीय दशेन और तत्त्व-छान &७ 


इत्यादि वि-उपसर्गविशिष्ट ज्ञाघधात से ज्ञान में कुछ विशेषता प्रतीत होती है। वह 
विशेषता किस ग्रकार की है, इस निज्ञासा में दृष्ठ, अनुपश्यतः इल्यादि श्रुति में उक्त 
पदों के साथ एकवाक्यता करने से प्रत्यक्ष-दर्शन, अर्थात्‌ साक्षात्कार ही श्र 
ग्द्दीत होता हे । 'धत्यबुध्यतः इस श्रुति में उक्त प्रतित्रोध शब्द से भी यही साक्षात्कार 
अथ प्रतीत द्ोता है । 


आत्मसाक्षात्कार-विवेचन 

श्रुति में अक्त साक्षात्कार का विषय श्रात्मा ही होता है। यद्यपि श्रुति में 
उक्त शान का विषय विभिन्न प्रतीत होता है, तथापि उन समका तात्पय एक ही श्रात्मा में 
भरूति और झनुभद से सिद्ध है। जैसे 'आत्मवित्‌ः--इस शुति में वेदन भ्र्थात्‌ ज्ञान का 
विषय श्रात्मा भ्रपने शब्द से ही निर्दिष्ट है। 'यहश्मिन्‌ सर्वाणि भूतानि श्रालीवाभू- 
द्विजानत/'--विज्ञन से समस्त भूतवर्ग झ्रात्मा ही हो जाता है, यह बताया गया है 
और यही भूतों की श्रात्मस्वरूप-्धम्पचि है। श्रर्थात्‌, विज्ञान से सब्न भूत श्रात्मस्‍्वरूप ही 
हो जाता है, इस झ्वस्था में इतर रूप से थूतों का भान हो नहीं हो सकता है। 
यही*अ्रात्मस्वरूप-सम्पत्ति, बेदन का विषय श्रात्मा ही है, इस बात को भरुति लक्षित 
करती है। “श्रात्मैदाभूत! यहाँ “एव? शब्द से थ्ात्मा से मिन्न वस्तु में बेदन, श्रर्थात्‌ 
शानविपयता का निषेघ भी करती है। क्योंकि, स्वरूप-सम्पत्ति वेदन के श्रतुरूप ही 
होती है| श्रर्थात्‌, जिस बस्तु का संवेदन श्र्थात्‌ साक्षात्कार होगा, उसी स्वरूप से बह 
भावित होगा। श्सी भ्रुति के श्रनुरोध से 'एकत्वमनुपश्यत/ इस भुति में दर्शन 
बिपय जो एकत्व बताया गया है, बह मी आत्मैकत्य का ही बोधक है, भौर यही 
मान्य भी है। अ्क्न,शब्द और आत्म शब्द परयांयवाची हैं, इसलिए 'अक्षबिद्‌! इस 
श्रुत्ति में वेदनविषयक जिस ब्रह्म का निर्देश है, वद्द भी थात्मा से भिन्न दुसरा कोई 
नहीं है। 'तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे! इस श्रुति में दशन का विषय जिस परावर फो 
बताया गया है, उसका भी श्रर्थ श्रात्मेवाभूद! इस भुति के अनुरोध से आत्मा ही हो 
सकता दै, दूसरा नहीं । श्रात्मबिचार में और भी यह श्रुति आती है-- 

“दिग्ये घहामपुरे झोप ब्योग्म्थात्मा सम्प्रतिष्ठितः । मनोमयः प्राथशरीरनेता, प्रतिष्टितो <न्ये 
हृदय सन्निधाय ! सद्दिशानेत परिपश्यन्ति धोराः शानसूपमस्व यद्दिमाति ७ 

--सु० 3० २१॥७ 

इस श्रुति में 'परिपश्यन्तिः क्रिया का कर्म अर्थात्‌ दशन क्रिया का विपय पूर्व धावय में 
प्रयुक्त आत्मा दी होता है; क्‍योंकि तत्‌ शब्द से उसी का परामर्श हो सकता है। 
इसलिए--तिस्मिन्‌ दृष्टे परावरेः--वाक्‍्य में परावर शब्द से भी आत्मा का ही ग्रदय 
सिद्ध द्वोता है। एक बात और भी विचारणोय दे कि उस थुत्ति में ब्रह्म या आत्मा के लिए 
आानन्दरूपम्‌ श्रमृतम! इस विशेषण के देने से और 'विशनमानन्द बक्मर हछ भृति में 
झानन्द और अन्य के साथ समानाधिकरण-निर्देश से यह स्पष्ट सिद्ध हो जाता है कि 
मक्ष ओर झानन्द में भेद नहों दे।॥ इसलिए, 'आनन्दं ब्क्षयों विद्वान! इस अति में 
चेदन श्रर्धात्‌ शान का विषय जो थ्ानन्द कष्टा गया हे, यह जअद्यरूप ही झानन्द है। 

श्र 


६८ चद्दुशननहृस्य 


क्योंकि, ब्रह्म से अतिरिक्त तो कोई आनन्द है ही नहीं। यदि यह कहें कि ब्र्म से मिन्न 
यदि कोई आनन्द नहीं है, तो ब्रह्मणः में पष्ठी विभक्ति किस प्रकार द्वोगी ! क्योंकि, 
भेद में दी पष्ठी विभक्ति होती है, अमेद में नदीं। तो इसका उचर यह्द देता दे कि 
ध्रक्षण: आनन्दम्‌? यहाँ औपचारिक पष्ठी है, जिस प्रकार--'राहोः शिर/-न्यदाँ 
ओऔपचारिक पछ्ठी मानी गई दै। केवल लोक में, अमुकस्य आनन्द: इस प्रकार का 
सप्रतियोगिक आनन्द का दी प्रयोग देखा जाता है, इसलिए '्रक्षणः” यह पष्ठी-निर्देश 
फर दिया | वास्तव में तो बह्म भर आनन्द में कुछ मो मेद नहीं है । 'विशानमानत्द ब्रह्म' 
इत्यादि अनेक भ्रुतियों में आनन्द और अह्न के साथ समानाधिकरण से निर्देश मिलता है। 
'आनन्दरूपमसतम! --इस मुण्डफ अ्रुति में तो विशेषकर रूप शब्द से व्रक्ष को 
आनन्द-स्थरूप बताया है । 

एक बात और है कि भरानन्द और जह्म में भेद माननेवाले जो द्रैसवादी हैं, 
उनके मत में भी--श्रानस्द तह्मणो विद्वान न विभेति कुतथन!--इस भ्रुति में श्रानन्‍्द को 
औपचारिक मानना श्रावश्यक हो जाता है । क्‍योंकि, अक्षानलदविषयक्क शान 
परोक्ष नहीं होता; क्योंकि परोक्ष अह्यानन्द के शान से भय की नियूत्ति नहीं दोती। 
शब्दलन्य श्रक्षविपयक परोक्ष-शान तो हमलोगों को है दो, परन्तु भय की निवृत्ति नहीं। 
इसलिए, अ्रद्मविषयक चेदन, श्र्थात्‌ शान अ्परोक्ष ही मानना चाहिए। शपरोक्ष का ही 
श्र्थ साश्षात्कार या प्रस्यक्ष होता है। इस अवस्था में त्रह्म का भ्रानन्द इमलोगों को 
नहीं हो पकता, कारण यह है कि दूसरे का आनन्द दूसरा नहीं अमुमब फर सकता | 
इस द्ालत में ब्रक्मामन्द के सदश श्रानन्द में लक्षणा द्वेंतवादियों को मानना ही पड़ेगा । 

एक बात और है कि श्रानन्द में लखणा स्वीकार करने को अपेक्षा प्रह्मणः में 
पष्ठी-विभक्ति में ही लक्षणा स्वीकार करना आवश्यक है; क्योंकि 'गुणे त्वन्याग्यकल्पना! 
इस सिद्धान्त से यही समुचित प्रतीत होता है। और, यदाँ लक्षणा स्वीकार करने पर भी 
(विशानमानरदं अक्ष', 'विशानरूपमशझतस! इत्यादि समानाधिकरण-स्थल में पिना लक्षण के 
काम नहीं चलेगा | गौरवाधिकय के लिए वर्दां लसुणा आवश्यक है। 

आनन्देन रूप्यते-निरूप्यते इत्यानन्दस्पस, अर्थात्‌ जो आनन्द से सिद्ध किया जाय, 
बइ आनतदरूप है। इस प्रकार खींच-तानकर थ्रुति का श्रर्थ करना स्पष्टार्थ भुति फे लिए 
अस्याध्य हे, और इस प्रकार क्लिए्ट कल्पना में कोई प्रमाण मी नहीं है | इसलिए, भह्ष श्रीर 
आनन्द में एकता श्रर्थात्‌ अभिन्नता ही श्रुति का अमिप्रेंत है, यह सिद्र होता है। 


आत्मकृत्व का उपपादान 

अ्रत्र यहाँ यह प्रश्न उठता दै कि दृश्यमान प्रपश्न के नानात्व-निवारण फरनेबाली 
जो एकत्वमनुपश्यत» शथ्रूति है, उसका जिस प्रकार दृ्यमानप्रपश् में प्रतिभासमान 
जद के निवारण में तात्पय है, उसो प्रकार द्रष्टा और दृश्य के बीच प्रतिमासमान जो 
भेद है, उसके निवारण में तालये है, अथवा नहीं! यदि प्रथम पक्ष, श्र्यात्‌ दरष्ठा और 
दृश्य के बीच प्रतिमासमान भेद के निवास्ण में मी श्रुठि का तालय॑ सानते हैं, तब तो 
द्रष्ट का द्रष्टृत्व और दृश्य फा दृश्यत्व मी नहीं रहता | क्योंकि, द्रष्टुडश्यमाव मेद- 


भारतीय दशन झौर तत््व-शोन && 


प्रयुक्त ही होता है, अर्थात्‌ दृश्य के न रहने से द्रश्ट नहीं रह सकता, और न द्रष्टा के 
न रहने से दृश्य ही | इस प्रकार, दोनों के न रहने पर दशन का दर्शनत्व भी नहीं रह सकता । 
इस अवस्था में श्रद्वेत श्रुवि तो बिना सल्लोच के उपपन्न हो जाती है, कारण यह है कि 
श्रद्वेत में ही दृश्य आदि सकल मेद-प्रपश्ष का अभाव सम्मव है। परन्तु, 'अनुपश्यत। 
यह दशशन भ्रुतिविरुद हे जाती है; क्योंकि विना द्रष्टा और दृश्य के दशन होना 
श्रसम्भव है। श्र्थात्‌, दर्शन में दृश्य भर द्रश्ठ की अपेक्षा अवश्य रदइती है । 
यदि द्वितीय पक्ष मानें, श्र्थात्‌ दृश्य और द्रष्ट के बीच जो भेद है, उसके 
निवारण में श्रुति का तात्पय न मानें, तो 'सर्वाणि भूवानि आत्मैदाभूतः यह सब भूतों की 
आत्म-मबन-भुति बिदद्ध हो जाती है। क्योंकि, यहाँ झात्म-शब्द स्व-शब्द का पर्याय 
द्रष्टा फे स्वरूप का निदेशक हे। जब द्रण झौर दृश्य में भेद विद्यमान रहे, तब 
हृश्य की श्रात्मस्वरूप-सम्पत्ति नहीं घटती । इस अवस्था में 'सर्वाणि भूतानि श्रात्मैदाभूत! 
और “पप्रस्वस्य स्ममात्तैवाभूतः इत्यादि अ्रुत्तियों की सक्ञत्ति किसी प्रकार नहीं हो सकती। 
और भी भ्रुतियोँ में जो एवं शब्द है, उससे झात्म-भवन के प्रत्िपादन में बहुत 
जोर देखा जाता है। इसलिए, श्न दोनों पक्षों में दोष समानरूप से श्रा जाता है। 
इसका समाधान, भ्रात्म-भुति, एकत्ब-शुति श्रीर दर्शन-भ्रुति, इन तीनों भ्रुतियों के 
विरोध के परिद्वर में ही है! उक्त तीनों भ्रुतियों के विरोध का परिहार इसी प्रकार 
हो सकता है-- 
यथा शुद्ध शुद्धमासिकर्त तादगेय भवति | 
एवं झुनेर्विजानत आास्मा सवति गौतम 0? (छ० ड० ४६५ ) 


इस भुति में आत्म-साज्ञात्कार से उत्पन्न जो श्रवस्था है, उसका दृष्टान्त शुद्ध जल्ल से 
दिया गया है। दृष्टास्त का प्रयोजन यही द्वोता है कि दाप्ान्तिक श्र्थ का सुगमता से 
ग्रोध हो जाय | 

इसका तातपय॑ यह है कि जिस प्रकार शुद्ध जल में शुद्ध जल मिलाने से वह 
तद्गत्‌ हो जाता है, उसी प्रफार विशान से शानियों का श्रात्मा भी मिलकर एक हो जाता है। 

-इस श्रुति में शुद्ध जल में शुद जल के मिलाने से ताहशता ( उसी प्रकार हो जाने ) का 

विधान दै। अत्र यह विचार करना है कि यहाँ ताहशता का क्‍्या:भ्रमिप्राय है ) 
क्या ताइशता का श्र्थ उसके समान जातीय हो जाना है श्रथवा तद्र प हो जाना ! 
श्र्पात्‌, जिस शुद्ध जल में जो शुद्ध जल मिलाया गया, वद शुद्र जल उस शुद्ध नल का 
समानजातीय होकर उससे मिन्न ही रहता है, अथवा तद्र प दो जाता है, श्रर्थात्‌ दोनों में 
भेद नहीं रहता ! यदि प्रथम पक्ष झ्र्थात्‌ उसके समान जातीय द्वोकर उससे मिन्न मान लें, 
वब तो थ्ासेचनोक्ति व्यर्थ हो जाती है; क्योंकि आ्रासेचन अर्थात्‌ मिलाने के पहले भी 
उसका समानजातीयत्व था दही, फिर उसके समान जातीय होने के लिए मिलाना ज्यथ ही हे। 
इसलिए, सादइशता का श्रर्थ उसका सआतीय होना नहीं दे, फिन्तु तद्र प द्वो जाना ही है. 
अर्थात्‌ दोनों में भेद नहीं रहता, इसी में श्रुति का तात्पय है । 

इसी प्रकार, दार्शन्तिक स्थल में भी समस्त प्रपश्य का विवत्तोपादन जो परमात्मा है, 
वही झासेचन का आधारभूत शुदजलस्थानीय है। बद् विवर्त के उपादान द्वोने के 
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कारण अत्यन्त शुद्ध है। जो विवरत्त का उपादान होता है, वह मासमान दोष से दूषित 
कदापि नहीं द्वोता, जैसे रज्जु में भासमान सप के बिप से रब्जु कमी दूषित नहीं होता | 
इसी प्रकार, आधेयभूत जल के स्थान में ज्ञानियों का जो आत्मा है, वह भी समस्त 
कर्म-बासनाओं और श्रन्तःकरण के सम्बन्ध के नष्ट हो जाने पर अत्यन्त शुद्ध दी रहता दै। 
शानियों के श्रात्मा का परमात्मा में यह आ्रासेचन, श्रुति में उक्त “विजानत/ पद का 
वाच्य विज्ञान ही हे | तातपये यह है कि जिस प्रकार शुद्ध जल में शुद्ध जल के मिलाने से 
दोनों का भेद प्रतीत नहीं होता, उसे प्रकार परमात्मा में आत्मा के श्रासेचन रूप 
पिज्ञान से सेद की प्रतीति नहीं होती । 

इस प्रकार जब 'यया शुद्देशुदमासिक्तमः श्रत्ति का श्र्थ स्थिर हो जाता है, तब 
पूर्वोक्त जो आ्रासिचन-भ्रुति, एकत्व-भ्रुत भौर दशन-भ्रुति, ये तीन भ्रुतियाँ हैं, इनमें 
आत्म-भुति और एकरव-भुति परस्परविरुद्ध महीं द्वोती, प्रत्युत अनुकूल ही दोती ई। 
फेवल दशन-श्रुति विरुद्धःती थ्रतीत दोती है। तथापि वस्त॒ुतः विचार करने से कुछ भी 
विरोध नहीं रहता ॥ कारण यद्ट है कि प्रत्यक्ष का श्र्थ दोता है--त्रिविध चैतन्यों का 
ऐक्य श्रर्थात्‌ एक होना। आात्म-वैतन्य, शान-चैतन्य और विषय-चैतन्य, इन तीनों 
चैतन्यों की जब एकता हो जाती है, तब उसी को “प्रत्यक्ष” कहते हैं। उन विविध 
चैततस्थों के ऐक्यरूप प्रत्यक्ष में भेद का मान होना आवश्यक नहीं है। कहीं भेद का 
भान होता है और कहीं नहीं भी । सविकल्प घट आदि हे प्रत्यक्ष में मेद का भान इोता है, 
और निर्विकल्प आत्मैक्य-प्रत्यक्ष में भेद का भान नहीं होवा। इसलिए, दर्शन में 
भेदाबास की आवश्यकता नहीं होने के कारण दर्शन-भ्रुति भी विरुद नहीं होती, यह 
सिद्व द्वोता है । 


आत्मप्रत्यक्ष का स्र॒रूप 

धत्याक्षादपरोक्षादबह्म! ( बृहदारण्यक ३४१ ) यह श्रुति, ब्रक्ष को साक्षात्त्यक्ष 
बताती है। यहाँ श्रपरोज्षात्‌ इस पद्मम्यन्त पद का अपरोक्षम यह प्रथमान्त ही अर्थ 
प्रायः सब झाचायों ने माना है। यहाँ तक कि शह्बराचाय, रामानुजाचार्य झ्रादि 
प्रधान झ्राचायों ने भी यही माना है। इस श्र्थ मे किसी का भी बिवाद मह्दी है। 
अपरोक्षम्‌ का प्रत्यक्ष ही श्र्थ होता है । अत्र यहाँ विचार उपस्थित होता है कि प्रत्यक्ष 
शब्द का प्रयोग तो तीन अर्थों में होता दै--'घटस्य प्रत्यक्षम'--पहा शान श्रर्थ में, 
“घट; प्रत्यक्ष? यहाँ विषय अर्थ में और “धटस्य ज्ञापक प्रमाण प्रत्यक्षम? यहाँ विषयविशेष के 
साधन में भी प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग देखा जाता है। किन्ठ, इस अ्रकृत्त श्रुति का 
अर्थ क्‍या है, यद् विचारणीय है। 

यद्यपि श्न तीनों श्र्थों में प्रत्यक्ष शब्द का प्रयोग होता है, तथापि शानविशेष दी 
इसका मुख्य अथ माना जाता े विषय और साधन म॑ जो प्रयोग देखा जाता हे बह 
गौण अर्थात्‌ लक्षणा-वृत्ति से दी है। अत्यक्ष शब्द को तीनों अर्थोंम मुख्य मानकर 
अनेकार्थ मानना समुचित नहीं दहे। कास्ण यद्द हे कि अनेकाथ मानने में अनेक 
गौरव हो जाते हैं| एक तो, शक्त्यन्तर की कल्लना दी गौंख दे, दूबरा, वक्ता का 
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तातयये समभने के लिए संयोग, विप्रयोग श्रादि की कल्मना में गौरव हो जाता है। जहाँ 
परस्परविदद्ध अनेक अर्थ अतीत होते हैं, वहाँ लक्षणा से निर्वाह म होने के कारण ही 
अगत्या अनेकार्थ मानकर गौरव स्वीकार करना पड़ता है। जैसे, सैस्धव आ्रादि पदों में 
लक्षणा से काम न चलने से अनेकाथ माना जाता है। उसी प्रकार, यदि सर्वत्र 
अनेकार्थ मान लें, तो लक्षणा का कोई विषय ही नहीं रह जाता। इसलिए वक्त श्रुत्ति मं 
मुख्य अर्थ के सम्भव दोने से गौण अर्थ मानना थमुचित हो जाता है। इस हिथिति में 
ब्रह्म अत्यक् शानरूप ही है, और शआरत्म-चैतन्य का द्वी नाम प्रत्यक्ष प्रमा ( ज्ञान ) है, 
यह सिद्र हो जाता है। यही प्रत्यक्ष शान का लक्षण श्रुति-सम्मत भी है | 
वैशेषिफ आदि इन्द्रियजन्य शान प्त्यक्षम! यद्ट जो ग्रत्यज्ष का लक्षण करते हैं, 
बह युक्त और भ्रुतिउम्मत नहीं है| क्योंकि, ब्रह्म नित्य होने के कारणजन्य महीं हो सकता | 
विपयाकार जो मनोदइत्ति है, बही इन्द्रिय-भन्य है, और उस बूचि से युक्त जो शानस्थरूप 
ब्रह्ष चैतन्य है, उसी की उपाधि वह मनोदृत्ति है, इसलिए वृत्ति में जो शानत्व फा 
व्यवह्यर होता है, बह शपचारिक माना जाता है। इसी प्रकार के श्रौपचारिक शान में 
द्रष्टा भ्रौर दृश्य फी श्रपेज्ञा रहती हे । मुख्य जो श्रात्म-स्वरूप शान है, उसमें दृष्टा भर 
दृश्य की श्रपेज्ञा नहीं रहती। चैतन्य झौर शान ये दोनों पर्यायवावी शब्द हं, ये 
मिन्नार्थक नहीं हैं |: जब यही भ्रात्मचैतन्य झाविभूत होता है, तभी जान हुआ! इस 
प्रकार का व्यवहार लोक में होता है । एक बात शौर मी जानने योग्य है कि चैतन्यरूप 
शान का आविर्भाव सत्र नहीं होता, किन्तु विशुक्न-सात्यिक स्वच्छ जो पदार्थ हैं, उन्हीं में 
शानरूप चैतन्य का श्राविर्भाव होता है। धट थादि की अ्रपेज्ञा इव्द्रियाँ स्वच्छ हैं | 
उनकी अ्रपेज्ञा भी मन स्वच्छतर है, और उसकी अपेक्षा भी मनोदृत्ति स्वच्छतम है । 
इसमे यही तिद्ध होता है फि भूत, अ्रमूर्त, चेतन शौर श्रद्ेतन श्रादि 
सफल्षप्रपश्न में निरन्तर विद्यमान रहता हुआ भी शानस्‍्वरूप आत्मचैतन्य अत्यन्त 
स्वच्छतम सनोदत्ति मे ही श्राविर्भूत होता है, मिस अकार पापाण श्रादि में धर्षण- 
विशेष (पॉलिश) से स्वच्छता झा जाने पर ही उसमें प्रतिबिम्ब का प्रादुर्माव होता है, 
ध्नन्‍्यथा नहीं | इससे यद्दी सिद्ध होता है कि विषयाकार मनोवृत्ति में श्राविभूत जो 
बक्ष-चैतन्य है, उसीका प्रत्यक्ष शब्द से लोक में व्यवद्वार होता है। यथपि घट झादि 
अचेतन पदार्थों में भी चिदरूप ब्रक्ष का ही आविमांब होता है, तथापि बह आ्ाविर्भाव 
धट श्रादि विपयाकाररूप से होता है, साज्षात्‌ नदीं। जब बक्ष का साज्षात्‌ श्राविर्भाव 
दोता है, उस उमय तो वह मुक्त दी हो जाता दे | इसीलिए, थ्रृति में “यत्साक्षादपरोक्षाद- 
ब्रक्ष! ऐसा साज्ञात्‌ अपरोक्ष श्र्थात्‌ प्रत्यक्ष बताया द। इससे सिद्ध होता दे कि 
जब ब्रह्म-चैतस्य विपयाकार-मनोदृत्ति से अवच्छिन्न, श्र्थात्‌ युक्त होकर श्ाविर्भूत 
होता है, उसी समय वह ज्ञानशन्द का याचौ्य कहां जाता है, यही औत दर्शनों का 
विद्वान्त है। जब वही शानविषय चैतन्य से मिन्न अकार से आविम्‌त्त द्वीता ६, तब 
(रोक्ष! कह्दा जाता है, शौर इससे मिन्न प्रत्यक्ष 
श्सका रहस्य यह है कि लोक में जो अर्य घटश इस श्राकार का ग्रलक्ष 
शोता है, वह्दाँ विपय-देश में सन के गमन होने के कारण चबृत््यवच्छिन्न चैतन्य का 
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विपयचैतन्य से मिन्न अविर्माव नहीं होता, और शास्त्रीय आत्म प्रथ्ष में तो ब्रश 
और दृश्य का मी भेद भासित नहीं छोता है । इसलिए, अह्मन्वैतन्य और 
विपय-चैतन्य में कुछ मी भेद नहीं रहता। यही--यत्साक्षादपरोज्षादूअह्म! --इस श्रुति का 
तालय॑ है। इससे छिद्ध होता है कि श्रात्मस्वरूप जो शान है, वही मिर्विकल्पक है। 
लौकिक और शाख्रीय निर्विकल्यक में इतना ही मेद दे कि लोक में 'इदंकिश्ितः इस 
निर्विकल्घक शान में इृश्यगत विशेषता का भान नहीं होता, और शास्त्रीय 
निदिकल्पक जो शझआात्मप्रत्यक्ष है, उसमें दृश्य और द्रष्टा--उमयगत भेद का भी 
भान नहीं होता | इसलिए, श्रात्म-पाज्षास्कार को निर्विफल्यकतर कद सकते हैं | 


पाश-पिमोक का स्वरूप 


उदाहइत श्रुतियों में निर्दिष्ट आत्म-विजश्ञन का स्वरूप यथासम्भव संछ्ेत में 
दिखाया गया, श्रन्न क्रमप्राप्त पाश-विमोक ( बन्धनमुक्ति ) के स्वरूप का दिगुदर्शन 
कराया जाता है। बन्ध के साधन का ही नाम पाश” है और शरीर के साथ 
सम्बन्ध का नाम 'बन्‍्ध! | बस्ध का मूल अ्रविद्या-अन्पि है और वह कम से सम्पादित 
किया जाता है | नाम और रूपात्मक कार्य-कारण के संघात को 'शरीरः कहते हैं | 


घुमुज्षा, पिपासा, शोक, मोह, जरा, मृत्यु, जन्म, तुष्णा, सय, सुख और दुःख 
इत्यादि जितने शरीर के धर्म प्रत्तीत होते हैं, वे सभी बन्धमूलक दी हैं। बन्ध फो दी 
सृत्यु-मुख कहते हैं। यह मोज्षप्रतिपादक भ्रुतियों फे ऊपर ध्यान देने से स्पष्ट प्रतीत 
हो जाता है। श्रविद्या द्वी मुख्य पाश है, यंद भी सिद्ध है। तन्मूलक॑ जितने शरीर 
श्रादि हैं, सभी भ्रविद्या-जन्य होने से ही पाश कहे जाते हैं! उसी अविद्या-रूपी पाश का 
जो वियोग है, उसीको पाशविमोक, पाशहानि, पराशविमोचन इत्यादि शब्दों से 
भमिदिित किया जाता है) इसका तालय॑ अ्रशरीरत्व-स्थिति है । 

अब झात्मसाज्षात्कार से शरीरत्व की निदति किस प्रकार होती है, इतका 
निर्देश किया जाता है। पह्मिन्‌ सर्वांणि भूवानि श्रात्मैयामूद्रिजानतः इस श्रृति में 
आत्म-साछात्कार से समस्त भूतों का आत्मस्वरूूप हो जाना बताया गया है। यहाँ 
भूत शब्द से पश्मभूतमय जड़-प्रपश्न का ही अदण दोता दे। अरब यहाँ आशा 
यही द्वोती दे कि भ्रात्मसाक्षास्कार से जड़-प्रपश्च थ्रात्मघवरूप किस ग्रकार हो सकता; 
क्योंकि शान भात्र से अन्य का अन्य रूप हो जाना श्रसम्मव है। विशान से श्रन्य की 
अन्यरूपता यदि न मार्ने, तो श्रुति से विरोध दो जाता दें; इसलिए प्रपद्न॒ आत्मा का दी 
दिवस दे [| इस प्रकार विवचंयाद को अगला स्वीकार करना दी पढ़ता है। यदि 
विवत्तंयाद का ग्राश्रय लेठे हैं, तो शद्ढा का अवकाश ही नहीं होता; क्योंकि बिए प्रकार 
रज्जु में विवर्समान जो सर्प है, वह रज्जु के साक्षास्‍्कार द्वोने से रज्जुरूप दी दो जाता है, 
छसी प्रकार श्राप्मा का विवत्ते जो चेतनावेतनात्मक श्रखिल प्रयश्य है, वह भी 
आत्मखाक्षात्कार से आाव्मस्वरूप दी दो जातो है, यह स्वयंसिढ दै। यदि भूत-मातर 
आत्मस्परूप दो जाता दे, तो मूतमय शरीर का सान, श्रात्मशान के वाद शरीरत्वेन 
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आत्मा से पृथक किस प्रकार हो सकता है ! इससे श्राध्मसाज्षात्कार के बाद अ्शशीरल की 
स्पिति सिद हो जाती है, श्रीर यही पाशविमोचन दै | 


आत्मस्वरूप-सम्पत्ति 


अब पूर्वोक्त थुतियों में जो श्रात्मस्थरूप-सम्पत्ति का निदेश है, उसकी मोमाया 
झी जाती है--यरतु विशानवान्‌ भवति”, इस श्रुति में बताया गया है कि बात्म- 
साज्ञात्कारयाला पुरुष उस स्थान को प्राप्त करता है, जिससे पुमर्जन्म नहीं द्वोता। 
यह स्थान-विशेष कैसा है ! इस जिशासा में, 'परायरं पुरुषमुपैति दिव्यम! इस मुण्ठक 
भरुति के साथ एफयावयता फरने से दिव्य पुरुष-रूप ही स्थान-विशेष प्रतोत होता है| 
अब यह प्रर्व उठता है कि उस दिव्यपुरुष की प्राप्ति जो द्वोती है, वह भेदेन प्राप्ति 
ऐती है, या श्रमेदेन ! सत्र शुतियों के समन्वयात्मक विचार करने से इसका समाधान 
गद्दी होता है कि श्रमेदेन प्राप्ति देती है। भेदेन प्राप्ति मानने में बहुत भुतियों का 
विदोध द्वो जाता है। जैसे-- 

यरिमिन्‌ सर्वाणि भूतानि श्रात्मैपाभूत!, 'एवमात्म भवतिः, 'ब्रक्षैथ भवति? 
'घ तदमवत!, 'त इद सर्ये भवत्तिी, 'परमेव भवति!, 'स्वमासोबाभूत! शत्यादि श्रनेक 
भ्रुतियाँ उक्त श्रमेद फो ही पुष्ठ करती हैं। इसके अतिरिक्त एवं शब्द से भेदु का 
निषेध भी करती हैं। 

यहाँ यह श्राशट्टा होती है फि झात्मसाक्षात्कारवाला पुरुष यदि सर्वात्मक्त, 
अर्थात्‌ सपैस्वरूप हो जाता है, प्ो--सोझजत॒ते सर्दान कामान्‌ सह। ब्रक्षणा 
विपश्चिता! ( है” २११ )--मोज्ञप्रतिपादक इस भ्रुवि में, मोज्ञावस्था में जो तब 
फामनाओों की प्राप्ति बताई गई है, उसकी संगति किस प्रकार दो खब़ती है ! क्‍योंकि, 
ढ8 श्रवस्था में शानियों से भिन्न कोई भी पदार्थ या अह्म मी नहीं रह जाता, खिसकी 
प्राप्ति सम्मावित हो |. इसका उत्तर यह होता है क्रि--सर्वान्‌ कामान्‌ शश्त॒ते)--भ्रुति में 
बताया गया है, जिसका श्रर्थ सत्र कामनाओों का उपभोग या प्राप्ति लोग समझते हैं 
(दा से अनुच्बन्ते काम चेउस्य दृदि ्वा--हुस श्रुति, जो मोक्ष श्रवस्था का ही 
प्रतिपादन करती है, में उसी श्रवस्था में सब कामनाश्रों का तिमोजन बताया गया है। 
इन दोनों भृतियों में परस्पर भासमान जो विरोध है, उसका परिहार पहले करना 
आवश्यक है, जिवसे उक्त शंका का भी परिह्वार स्वयं द्वो जाता है। विरोध-परिशार के 
लिए श्रुति में उक्त अस्येक पद के ऊपर ध्यान देना होगा । 

“कामा येड्स्य हुदि श्रिताए---श्रुत्ति में 'हरदि भ्रिताः इस पद से, श्रौर 'सोश्नुते 
सर्वान्‌ कामान!--इस्थादि श्रुत्ति में , 'ब्रह्मणा? इस पद से विरोध का परिद्वार स्पष्ट प्रतीत 
हो जाता दै। द्वदि भिताः काम?! का तातये है--मनोगत कामनाएँ,। इससे श्रुति का 
ततात्पय है कि ये वस्त॒एँ मुके प्राप्त हों, इस अकार की जो मनोगत कामनाएँ हैं, उनका 
समूल नाश या अत्यन्तनाश-रूप प्रमोचन दोता है और मनोगत कामनाओं से भिन्न 
बाहर की कामनाएँ हैं, उनका ब्रह्म-रूप से ज्यापन के अर्थ में दोनों भरृतियों का 
सामझस्य है। कुछ कामनाओं का विमोचन और कुछ कामनाओं का स्वीकार, 


हर 
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इस प्रकार श्र्थ करके श्रुतियों के विरोध का जो परिहार किया जाता है, बद युक्त नहीं 
प्रतीत द्वोता | कारण यह है कि 'कामाश और 'कामान? का विशेषण दोनों में “सबब 
और सर्वानः दिया है, जिसका समस्त कामनाएँ? ऐसा तालय॑ होता है| 


श्रुति का अथ 

सह शब्द का अ्रथ साहित्य होता है, और वह साहित्य नित्य साकांक्ष है-- 
'क्रेम कस्य साहित्यमः, भ्र्थात्‌ किसके साथ किसका साहित्य। यदि 'केनः इच् 
आकांक्षा की पूर्ति श्र्मणाः के साथ करें, तो युक्त नहीं होता है। कारण यह है कि 
श्रुति में 'खोइएनुते सर्वान्‌ कामान्‌ सह! यह एक वाक्य है, और “बह्मणा विपश्चिता? 
यह दूधरा | इसी अकार साम्पदायिक पाठ है। और, वाक्यान्तर में प्रयुक्त जो नित्य 
साकांछ् पद है, उसकी पूर्ति, वाक्थान्तर में प्रयुक्त शब्द से करना, बिना किसी विशेष 
कारण के श्रयुक्त या श्रनुचित समझता जाता है। 

इसलिए, कफामनाश्रों में है एक कामना के दूसरे कामना के साथ परस्पर 
खाहिस्य का ग्रदण किया जाता हे, जिसका झुगपत्‌ श्रर्थात्‌ एक काल में या साथ-साथ 
श्र दता है। जैसे, “उपें उद्दैव समुपस्थिताःः ( सब लोग एक ही बार या साथ-ताथ 
उपस्थित हुए ) इस वाफ्य में होता है) इसीसे 'कस्प! इस आकांक्षा की भी पूर्ति 
हो जाती है। इसका फलितार्थ यदद होता है कि शानियों का सब काममाश्रों फे साथ 
एफ काल में सम्बन्ध हो जाता है। यहाँ एक बात और भी शातब्य है कि कामनाशों के 
साथ सम्पस्ध का नाम कामनाओ्रों की प्रासि नहीं है, वल्कि कामनाश्रों की ध्यासति है। 

कारण यह है कि भुति में 'झश्नुदे! यह जो पाठ है, उसमें “श्रशू व्याप्ौ संघाते 'च! 

इस व्याप्ति श्र में पठित स्वादिगण के घातु का द्वी प्रयोग किया गया है, जिसका श्रर्थ 
्याप्तोतिः द्ोता दै, प्राप्नोतिः नहीं । 

अब शानियों का शब्द, स्पश, रूप श्रादि अखिल कामनाओं की व्यापति क्रिस 
प्रकार होती है  इ श्राकांज्षा की पूत्ति के लिए दूसरे वाक्य में आता है--ब्रह्मणा? । 
श्रर्थात्‌ , ब्रह्म रूप से ही अखिल कामनाश्रों को व्याप्त करता है। ब्रक्ष कैसा हे ! 
इस आाकांज्षा का उत्तर--अह्म के विशेषण “विपश्चिता? पद से देते हैं। विपश्चिता का 
अर्थ है--वि-विशेषेश पश्यतु--देखता हुआ चित्‌-चैतन्य । अर्थात्‌ , स्वयं प्रकाशमान 
शान दही इसकी विशेषता है। तात्वय यद्द है कि आस्तर जो सुक्ष्म चित्‌ श्र्थात्‌ शान है, 
उसी से सब शब्द आदि विषयों को वह देखता है, बाह्य रूप से नहीं। भावार्थ यहददो 
होता है कि शानी स्वयं ब्रद्मस्वरूप दो जाता है, और बह्म-रूप से दी अखिल प्रपश्च को 
व्यास करता है। 'ब्रक्षबिद्‌ ब्षेव भवतिः---इस श्रुति में जो कद्दा गया है, वही सोड्श्नुतेः 
इत्यादि भरति में मी पर्याय से वर्णित है। 


साम्य का उपपादन 
अ्रग्य यहाँ एक थाशह्कला और होती हे कि “निरआनः परम साम्यमुपैति'---इस 


भत्ति में साम्य का प्रतिपादन किया गया है, और साम्य-्मेद घटित द्वोता है। इस 
घ्थिति में श्रात्मा का एकत्व प्रतिपादन करनेवाली थ्रुति विरुद्ध दो जाती है | इसका उत्तर 


भारतीय दर्शन और तश्व-जशञान बन्द 


यह छ्षेता है कि साम्य मेद-घटित ही द्वोता है, इस प्रकार का कोई नियम नहीं हे। 
कहीं मेद-घटित और कहीं भेदाघटित, दोनों प्रकार का साम्य द्वोता है। यहाँ 
आत्मिराभूत! इत्यादि उदाहइत अनेक श्रुतियों की एकवाक्यता से सामझस्य के लिए 
भेद से अपित साम्य का द्वी अहय किया जाता है, मेद-धस्ति साम्य का नहीं। 
मेदाघटित साम्य को वैयाकरणों ने मी 'इबः शब्द के श्रथ-निरूपण के प्रसक्ष में स्वीकार 
किया दी है! इसी के अनुसार श्रालड्वारिकों ने भी ऐसे स्थलों में अनन्वगालड्लार का 
अदाहरण दिया है--रामरावशयोयर्द रामरावणयोरिव? इत्यादि। एक बात और है, 
परम साम्यम! में जो साम्य का विशेषण परम दिया है, उसका श्रर्थ श्रत्यम्त 
साम्य ही होता है श्रौर श्रपना भ्रत्यन्त साम्य अपने साथ ही हो सक्षता है, दूसरे के 
साभ नहीं। यदि भेद-घटित साम्य को दी मान हे, तो किस धर्म से साभ्य लिया जाय, 
इस प्रकार विशेष जिशासा होती है | यदि इस जिज्ञासा रे परिद्वार के लिए सुजातिशय- 
रूप विशेष धर्म को मामें, तो सुख के साधक पुए्यकर्म को मानमा श्रायश्यक 
हो जाता है। क्योंकि, सुख का कारण पुए्यक्म ही होता दहै। यहाँ भुति में 
शाया है--'पुएयपापे विधूय!, श्रर्थात्‌ समस्त पुस्य-पाप को नष्ट कर सास्य को प्राप्त 
फरता है। दूसरी बात यह है कि श्रुति में 'निरक्षन/ यद्द विशेषण दिया है, जिसका 
अर्थ होता है, किसी प्रकार फे सम्बन्ध से रहित होना। जिसका कोई भी सम्बन्ध 
नहीं है, उसका किसी भी धर्म से साम्य नहीं कट सकते | इसलिए, भ्रुति का थही तातप॑ 
छिद्व हो सकता है कि आत्मसाक्षात्कारवाला पुरुष, पुण्य और पाप, दोनों प्रकार के 
कर्मी का त्याग कर कर्मजन्य शरीर श्रादि सम्बन्ध से रहित हो, श्रपने ही साथ ताम्य को 
प्रात्त करता है; श्रर्थात्‌ उपभारहित हो जाता है। 


शोकादि-राहित्य फा विचार 

झ्ब शोकादि-राहित्य का विचार किया जाता है। यहाँ श्रादि पद से भोह, भय, 
जन्म, मरण, सुझ, दुःख का ग्रहण समकना चादिए। उक्त भ्रुतियों में इन्हीं का श्रभाव 
कहा गया है। इन्हीं की समष्टि का नाभ संसार दै। 'प्रियाउप्रिये न स्पशव:/--हस 
प्रृत्ति में प्रिय श्रौर श्रपिय शब्द से सुख, दुःख का ही अहृण किया जाता है। सुख का 
नाम प्रिय और दुःख का श्रप्रिय है। शब्द, अर्थ श्रादि जो विषय हैं, थे स्वरूप से ही 
प्रिय नहीं हैं, किस्त सुख के जनक होने के कारण ही प्रिय कहे जाते हैं | इसलिए, 
शब्द झ्ादि विषय प्रिय शब्द के वाच्य नहीं देते ।. इससे मुक्ति में जिस प्रकार दुःख का 
श्रभाव होता है, उसी प्रकार सुख का मी अमाव द्वोता है। द्वेतवादियों फे मत में 
अप्रिय के निषेष में ही श्रुति का तातये माना जाता है, प्रिय के निषेष में नहीं। बल्कि, 
उनका कहना है कि सुखातिशय की प्रवीति मुक्ति में होती दै। परन्तु, यद्द भ्रूति के 
अक्षराथ से विरुद्ध हो जाता है| “न प्रियाउप्रिये स््शत्त/ इस इन्द्र-निर्देश से अप्रिय के 
साथ प्रिय के निधेव में मी भ्रुति का ताल स्पष्ट प्तीव होता है । एक बात और है कि 
प्रिय और अ्रप्रिय के स्पश का कारण शरीर का सम्बन्ध ही है, और शरीर के साथ 
सम्बन्ध छूट जाने पर अप्रिय स्पशे के सहश ही प्रिय स्पश के निषेध में भी श्रृति का 

श्ड 
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तातपय सिद्ध द्वो जाता है। ,कारणामाबात्‌ कार्यामाव/--कारण के श्रभाव में कार्य 
नहीं झोता, यह सिद्धान्त सर्वृमान्य है। इस स्थिति में प्रिय और अप्रिय दोनों के 
निषेध में ही भुति का तात्पय॑ सिद्ध होता है | 


आत्म-विज्ञान आदि में क्रम 

ज्ञाननिमंथनाम्यासात्‌ पाशं दृहति परिडत/--इस श्रुत्ति में प्रश्मम्यसानिर्देश से 
आत्म-विशान और पाश-विभोचन में हेलुद्देतुमद्धाव अर्थ सूचित होता है) श्रर्थाव्‌, 
आत्म-पिशान कारण और पाश-विमोचन कार्य है श्रन्य श्रुतियों में भी दुष्टे!, 'शात्वाी, 
“बिजानत/, 'निचाय्य! इत्यादि देठगर्मित शब्दों से भी उक्त ही श्रर्थ प्रतीत होता है| 
इसी प्रकार 'नामस्पाद्दिमुक्त?, 'परात्परं पुरुषमुपेतिः, “पुण्यपापे विधूय!, 'मिरजक्षनः 
परम॑ साम्यभुपैतिः इत्यादि स्पलों में पाश-विमोचन और भ्रात्मस्‍्वरूप-सम्पत्ति में देतदैदुमद्भाब 
प्रतीत होता है। इसी प्रकार, भात्मस्वरूप-सम्पत्ति और शोकादि-राष्िित्य में भी 
देतुदेतुमक्भाव, सूचित होता है। 'यस्मिन्‌ सर्वाणि भूतानि आ्राकैवाभूद्विजानतः तत्र को 
मोह; कः शोकः एकत्वमनुपश्यतः--इससे मी हेतुदेतुमदाव, सूचित होता है। यद्यपि 
यह नियम है कि जिस पदार्थ में हेतुहेतुमकाब रहता है, उसमें क्रम अवश्य रहता है, 
तथापि यर्डा क्रम विद्यमान रहता हुआ भी लक्तित नहीं होता है। क्योंकि, यहाँ कारण 
कार्य फो इतना शी उत्पन्न करता दे कि क्रम रहता हुआ भी बह प्रतीत नहीं होता । इसी 
श्रभिष्राय से 'आत्मैवाभूद्विजानतः? भरुति में, (विजानव? शब्द में वर्दमाम काल का 
धोतक शतृप्रत्ययान्त का निर्देश क्रिया है। इसका फ्रलिता्थ यह्दी होता है कि श्रात्म- 
विज्ञान, श्रविद्या, काम, कार्य, शरीर श्रादि पाशों के प्रिमोचन द्वारा आत्मस्वरूपता का 
श्रतुभव कराकर शोक-भोहादि से विम्रक्त कर देता है। यही मोक्षयदार्थ भुति- 
सम्मत द्वोता है | शंकराचार्य ने इसी को अपने दर्शन में सिद्ध किया है| 


मोच्त में कर्म के सम्बन्ध का निषेध 

बहुत लोगों ने मोक्त को कर्मजन्‍्य और मोक्षावस्था में मी कर्म-सम्बन्ध माना है, 
परन्तु यद्द भौत दिद्वान्त नहीं है; क्योंकि पूर्मोक्त अनेक भुतियों से बिरोध द्वो जाता है। 
यहाँ तक कि “न कर्मणा न प्रजया धनेन?--इत्यादि श्रुति से श्रमृतत्वश्प्राप्ति में 
कर्मजस्यत्व का निषेध भी किया है। “नास्त्यकृतः कृतेनः--इस भरुत्ति का भी मोक्ष के 
कर्मजन्थत्व के निपेष में ही वात्पयं है । इसी प्रकार, “न कर्म लिप्बते नरे”, एन्ति कर्म 
शुमाउशुभम?, 'शर्वांणि कर्माणि दः्ध्वाः--इत्यादि अनेक भ्रुतियों से मोज्ष में कमे- 
सम्बन्ध का निधेध भी किया गया है। और मी बन्धग्रतिपादक श्रुत्तियों की सम्ालोचना 
करने से मोक्ष में कर्म-सम्बन्ध का अमाव ही सिद्ध शोता है। बन्ध और मोक्त, दोनों 
परस्पर-विरोधी और प्रतिदन्द्री पदार्थ हैं। इस अवस्था में जिस प्रकार परस्परविरुद् 
दो पदार्थों में पुक के स्वरूप का निर्णय कर लेने पर दूसरे का स्वरूप-निर्णय उसके विपरीत 
अर्थात्‌ श्रतिद्ध दो जाता है, उसी प्रकार बन्ध-प्रतिपादक आुतियों से अन्ध के स्वरूप का 
निर्णय करने पर, मोक्ष का स्वरूप उसके विरुद्ध अर्थात्‌ सिद्ध हो जाता है। बन्ध- 
प्रतिपादक श्रुतियों में तो कर्म को बन्ध का अव्यमिचारी बताया गया है, श्र्थात्‌ 
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जहाँ कर्म है, वहाँ बन्ध अवश्य है; श्र जहाँ बन्ध है, वहाँ कर्म भी अवश्य है। 
जद्दास्य कर्म कज्षीयते! (बृ० १४१५); 'तदेव सक्तः सह कर्मणेतिः (ब० ४४६ ); 
'त्स्रेस्य्स्म लोकाय कर्मणे); 'पुण्यों हवे पुए.्येन कर्मया भवति, पापः पापेन? (ब्रृ० ३॥२।१३) 

डक गे लोकेम्यो5घो निनीषते! ( कौ० ३॥८)--इन सब 
पट सिद्ध होता है कि बन्ध और कर्म दोनों परस्पर 
प्र एक नहीं रह सकता | इसलिए, पूर्वीक्त मोक्ष ही 
कमी है। भरुति को माननेवाला कोई भी इसको 


के 


-? ९. हु 2.3 
च्कफ्स 


| 
2 
्ट। 
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ग भ्रौतत्व 
! का दिग्दशनमान्त कराया गया है। इसी प्रकार, 
हि ,पियों को यथागति एकत्र कर--उनके परम प्रतीयमान, 
कर--एकवाक्यतया समस्वयात्मक विचार करने से 
|, वही औततर और सबसे उच्च स्तर का प्रतीत 
में भी कितने सिद्धान्त युक्तिविरद्ध प्रतीत द्वौते हैं; 
* ऐध का लेश भी नहीं रह जाता। एक बात और भी 
। स्वायधारण के समय थ्रुति के सामने युक्ति का कुछ भी 
| युक्ति में श्रौदातीन्‍्य ही रहता है। थह्दी भौतों का 
! प चुके हैं। एक बात और भी सममने योग्य है कि--- 
॥ (रवे० ३१९ ) इत्यादि वर्णन युक्ति के सर्वया 
भी युक्ति में उदासीन दोकर स्वाभाविक ही परमात्मा में 
ओतत्व है। रामागुजाचाय मे भी अश्रीमाष्य में 
करणगायत्तद्रष्ट्वादिकमू, अपितु स्वमावत एबं |! 
र्थात्‌ परमात्मा का जो वरष्टुत्व, भरोतृत्व श्रादि गुण हैं, 
उ्तु स्वाभाविक ही हैं! इस प्रकार उपयुक्त विपयों पर 
कि शह्लराचार्य का अद्दतदर्शन भीततर है। 
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हि 


(ट 
| 


न्््ह्स 
742६० 48<८२ /थ 77 2775 //०. 


पंभूत सत्य ( पदार्थ ) परमात्मा डी है। वही श्रात्मा 
अथांत्‌ द्रष्टा दै। चित्‌ और शाम शब्द का भी 
॥ हु . ह#र की विशेषता से शुन्य अर्थात्‌ निर्विशेष है। वह इस 
प्रकार का है, ऐसा नहों कहा जा सकता। वह अचिन्त होने से मन का -मी 
अविपय है। उसी परमात्मा की शक्ति भायापदवाच्य अविया दे। सच्त्व, रज और 
तमोमय जगत्‌ का मूल कारण बही अविया है । यह श्त्मशक्ति ( अ्रविद्या ) पारमार्थिक 
सत्य न होने के कारण असत्स्वरूपा और व्यावद्दारिक सत्य होने से सत्स्वरूपा भी है | 
- उभयात्मक होने के कारण ही अनिवंचनीय भी कही जाती है। चित्‌ के साथ 
इसका सम्बन्ध तीन प्रकार का होता है। जिस प्रकार आकाशतत्त काठ, छढेला, 


+ 
।] 
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मिद्दी श्रादि के भीतर और बाइर सत्र व्याप्त है, उसी प्रकार वह चिंत्‌ भी भ्विधा के 
भीतर और बादर सर्दन्न ब्याप्त है। अविद्या में सर्वावयव से चित्‌ की व्याप्ति होने से 
झविदयया के कार्य सकल पृषिवी आदि मूर््त॑ पदार्थों में और बुद्धि आदि श्रमूर्त पदार्थों में 
चित्‌ की व्याप्ति सिद्ध हो जाती है। यह एक प्रकार का सम्बन्ध हुश्रा। 
जिस प्रकार, स्फटिक स्वच्छ होने के कारण समीप वस्तु में रहनेवाली रक्तिमा को 
ग्रहण करता है, उसी प्रकार यह अविद्या मी अन्ततः गुणत्रय के बीजभूत होने पर भी 
स्वरूपतः स्वच्छ दी है, इसलिए चित्‌ को ग्रहण करती है। यही चिदामास कहा 
जाता है। यह द्वितीय प्रकार है। जिस प्रकार दर्पण अपने सामने बत्तमान मुख 
शादि के प्रतिश्मिति को भइ्य करता है, उसी प्रकार यह अ्रविया भी चित्‌ फे 
प्रतिबिम्ध को ग्रहण करती है, और प्रतिबिम्धित जो चित्‌ है, उसका भी चिंदाभास शब्द से 
व्यवह्वार फिया जाता है| यह तौसरा प्रकार है। 


ईश्वर और जीव 


इन तीन प्रकारों में, प्रथम प्रकार से, चित्‌ की व्याप्ति, जिस प्रकार समष्टिभूत 
श्रविय्या मे रहती है, उसी प्रकार व्यष्टिभूत अविया और उसके कार्यभूत ए्पिवी श्रादि 
मूर्त पदाथों और बुद्धि श्रादि अमूत्त पदार्थोंमें भी वह रहती है। जिस प्रकार, 
आकाश की ध्यात्ति झत-समूह भें, भृत्‌-खण्ड में और उउके कार्यभूत घट-शरात्र श्रादि 
निखिल प्रपश्न में सबंत्र सवंदा रहती है एबं द्वितीय और तृतीय प्रकार से ट्वोनेवाला 
घित्‌ के साथ अ्रधिद्या का जो सम्बन्ध है, बह स्वच्छ वस्तु में ही होता है । जिस प्रकार, 
स्वच्छ स्फटिक आदि मणियाँ समीपस्थ पस्तुओं की रक्तिमा का प्रदण करती हैं, 
भ्रस्यच्छ मृत्तिका शादि भहवी, उसो प्रकार दर्पण श्रादि ही प्रतिबिम्ब को प्रदण करते हैं, 
का8 श्रादि नहीं। प्रथम प्रकार से, आ्राकाश की तरह चित्‌ की व्यात्ति सचच्छ भर 
अस्वच्छ सकल पदार्थों में है। एक बात और मी है कि प्रथम या दितीय प्रकार से 
चिंत्‌ का श्रविथा से जो सम्बन्ध दे, उससे बुद्धि झदि में प्रतीयमान जो चिदाभास या 
चिह्पतिबिम्ध है; उसमें भी प्रथम प्रकार से पुनः चित्‌ की व्याप्ति रहती ही है। इस 
अवस्था में यह सिद्ध होता है कि जिस श्रकार बुद्धि चित्‌ से अबब्छिन्न रहती है, 
उसी प्रकार चिदाभास या चित्मतिबिम्प से भी। यद्दी बात (व श्रात्मनि तिप्न्‌ श्रात्मनो&न्तर!? 
(३० 3० ३॥७११ ) इस घटक श्रुति से बोधित होती दै। 

श्रामास और प्रतिनिम्ब में बहुत कम अन्तर है। परन्तु, बुद्धि से अपब्छिन्न नो 
चित्‌ है, उससे श्रामास और प्रतित्रिम्ब में इस प्रकार अन्तर देखा जाता है--जिंस 
प्रकार श्राकाश का कास अवकाश देना है। धटाकाश भी अवकाश देने का काम 
करता ही है। अवकाश देने में घटाकाश घट की अपेक्षा नहीं करता, उसी प्रकार 
उस शक्ति से अ्रवच्छिक्ष चित्‌ भी शुरु चित्‌ के कार्य का सम्पादन करता हैं, 
घटाकाश की तरह अपनो उपाधि की अपेक्षा नहीं करता | यही भाया-समरष्टि से 
अवच्छिन्न जो चित्‌ है, वह इेश्वरयद का बाच्य होता दे। यह ईश्वर, भाया के कार्य 
सत्य, रज और तम में सत्व गुण को उपाधि से युक्त दोने से इरि, रजोगुण की 
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उपाधि से युक्त होने से अद्या और तमोगुण की उपाधि से युक्त होने से शंकर, इन 
तीन रूपों को धारण करता है। इन तोनों में वर्तमान जो सत्य, रज और तम हें, 
ये बिलकुल विशुद्ध नहीं है, किन्त अपने से मिन्न दोनों भुणों से अंशतः मिश्रित हैं। 
ये हरि, हर और दिरिण्यन्गर्भ भी ईश्वर से उपाधिवशात्र्‌ मिन्न होने पर भी बस्त॒तः 
श्रमिन्न ही हैं, जैसे मठान्तवेर्ती धटाकाश मठाकाश से अ्रमित्र होता है। इसोलिए, 
इन तीनों को भी ईश्वर कद्दा जाता हे | इसी प्रकार व्यष्टिमूत अ्रविद्या में प्रतिब्रिम्बित 
जो चित्‌ है, वह जीव-पद का वाच्य होता है | जिस प्रकार, दर्पण में स्थित प्रतिबिम्प 
दर्पण का अ्रनुसारी होता है, श्र्थात्‌ अतिमिम्ब दर्पण के निश्चल रहने पर निश्चल 
रहता है झ्ौर दर्पण के चश्लल रहने पर चश्चबल। दर्पण में जो मलिनता श्रादि हैं, 
उनसे भी वह अभावित होता है। इससे जीव भर ईश्वर, दोनों का श्रौपाधिक 
होना सिद्र होता है। भेद फेवल इतना ही है कि जीव उपाधिभूत अविया के श्रधीन है 
और ईश्वर स्वतन्त्र है, माया के वश नहीं! “रूपं रू प्रतिर्पो बभूब!, सदस्य रूप॑ 
प्रतिचक्षणाय” ( बृ० 3० २४१६ ); 'भायामासेन जीवेशौ फरोति! ( छृ० ता० 3० ) 
इत्यादि श्रनेक ध्रतियाँ इसी सत्य को प्रतिपादित करती हैं। जो माया विशुद् 
घित्‌ फो भी अ्रपने सम्मन्धन्मात्र से बिभक्त कर जीव, ईश्वर श्वादि श्रनेक रूपों में 
दिजाई देती है, वह झौर उसका सम्बन्ध दोनों अनादि माने जाते हैं। सभी दर्शनकार 
अपने-अपने मत के श्रनुसार मूल कारण को अनादि स्वीकार करते हैं, इस कारण 
छष्ट पदार्थ श्रवादि माने जाते हं--जीव, ईशा, बिशुदध चित्‌, जीव श्रौर ईश्वर का 
भेद, श्रविद्या भौर उसके साथ चित्‌ का योग | इसीको संक्षेपशारीरक में इस 
प्रकार लिखा है-- 
जीव ईशो विशुदों चित्‌ तथा जीवैशयोिंदा ॥ 
झाविद्या.. तब्ितेयोंगः.. पढस्मास्मनादय: 0? 

साया का चित्‌ से जो सम्बन्ध हे, वह मायिक श्र्थात्‌ माया-परिकल्पित दी है, जिस 
प्रकार शुक्ति में रजत। चिदात्मा में जो माया का अध्यास है, वी श्रमादि है, और 
जितने श्रध्यास हैँ, सब्र सादि हैं । 


अध्यास का स्ररूप 


,. श्रध्यास किस प्रकार होता है, इसका संत्षेष में निर्देश किया जाता है। 
समप्रथम शुद्ध चिदात्मा में श्रमादि माया का श्रष्यास होता है, इसके बाद अ्रश्यास- 
विशिष्ट चिदात्मा में माया के परिणामीभूत अइक्कार का अध्यास होता है | केवल शुद् 
चिदात्मा में अदंंकार का अध्यास नहीं होता; क्योंकि वह ( शुद्ध चिदात्मा ) स्वयं 
प्रकाश है। इसीलिए, तद्बिषयक श्रशान नहीं हो सकता, किसी रूप से अशात जो 
वस्तु है, वह्दी श्रध्यास का अ्रधिष्ठान हो सकती है। ग्रथम अ्रध्यास तो अनादि है, 
इसलिए, उसमें श्रशान की अ्रपेज्ञा नहीं होती । अहड्ार के अध्याय से विशिष्ट जो 
चिंदात्मा है, उसमें श्रइ॒क्लार के धर्म जो काम, संकल्प शआ्रादि हैं, और इन्द्रिय के धर्म 
जो काणत्व झादि हैं, उनका अध्यास होता है। 'अइमिच्छामि', 'अहं काण?, 
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इस प्रकार की प्रीति सर्वानिमव॒स्िद्र है। इससे स्पष्ट प्रतीत द्ोता है कि जिस 
चिदात्म में अहंकार का अ्रध्यास नहीं होता, उसमें इन्द्रियों के घर्म जो काम, 
संकल्प आदि हैं, उनका भी अध्यास नहीं हो सकता; किन्तु अध्यस्ताइंकार- 
विशिष्ट में ही काम आदि का अध्यास दो सकता है| अ्रइंकार के अध्यास से विशिष्ट 
उसी चिदात्मा में इन्द्रिय के घ॒र्मों का मी अध्यास होता है। इन्द्रियाध्यासविशिष् 
चिदात्मा में इन्द्रिय के धर्मों का अध्यास नहीं हो सकता। क्‍योंकि, 'अहंचक्षु/ 
( मैं आँख हूँ ) इस प्रकार की प्रतीति किसी को नहीं होती । 


एक बात और भी है कि, समीप रहनेवाली समी वस्तुश्नों का अ्रध्यास अवश्य 
होता दी है, इस प्रकार का यदि कोई नियम रहता, तब तो किसी प्रकार मानना ही 
दोता, परन्तु ऐसा नहीं है; क्योंकि प्रतीति के अ्रनुसार दी श्रष्यास होता है, श्रन्यथा 
नहीं | यदि 'चक्षुरहम! इस प्रकार की अतीति होती, तो इन्द्रियों का भी श्रध्यास 
समझा जाता, परन्तु ऐसी प्रतीति नहीं होती है । 
यहाँ एक शह्ला होती है कि यदि इन्द्रियों का अ्रध्यास न मानें, तो इन्द्रियों के 
धर्मों का अ्रष्यात किस प्रकार दो सकता हैं! इसका उत्तर यही है कि इन्द्रियों का 
मई श्रध्यास नहीं होता है, यह बात तो नहीं है, वरन्‌ केवल अदंकाराध्यासविशिष् 
चिदात्मा में इन्द्रियों का श्रध्यास नहीं होता है, यही तातपय है | सायाध्याश्रविशिष्ट 
चिद्ात्मा में तो इन्द्रियों का अभ्यास होता ही है; क्योंकि “चक्षुधा पश्यामि! (श्राँख से 
देखता हूँ ), इस प्रकार का व्यवहार लोक में प्रसिद है, श्रौर यद प्रतीति घट, पट 
आदि के समान अ्रध्यस्त इन्द्रियों को ही दो उकती है; क्‍योंकि भूत भर भौतिक 
एकताप्रपश्च चिंदात्मा में ही कल्पित हैं और अदंकाराध्यासविशिष्ट जो चिदात्मा है, 
उसी में भनुष्यादिवेशिष्ट्य से देश का श्रध्यास होता है; क्योंकि अर मनुष्य, 
इस प्रकार की प्रतीति लोक में अ्रदभूत है । एफ बात और है कि देह का भी सामान्य 
रूप से श्रध्यास नहीं होता है; क्योंकि, 'देद्दो5इम! ( मैं देइ हूँ ), इस प्रकार सामान्य 
प्रतरीति नहीं होती ।, और भी, मन॒ष्पादि के अध्यास से विशिष्ट जो चिदात्मा है, उपमें 
स्थृलत्थादि देइ-धर्मों और पुत्र, भार्यां आदि घर्मों का श्रध्यास द्ोता ही है; क्योंकि 
धर स्यूल३ ( मैं मोटा हूँ. ), ऐसी प्रतोति दोती है, और पुत्र के पूमित द्ोने पर में ही 
पूनित हुआ, इस प्रकार का मो व्यवद्ार लोक में देखा जाता है। 
एक बात और मी ध्यातव्य है कि “इदं रततम! ( यद्द रजत दे ) को प्रतीति से 
शुक्ति में जो रजत का अ्रष्यास द्ोता है, उस अष्यस्त रजत में झुक्तिगत जो इदन्त्व- 
घर्म है, उसका पुनः अध्यास दोता दे। इसी श्रकार, पूर्वोक्त सकल अध्यास-रुथलों में 
अध्यस्त जो माया प्रति हैं, उनका युनः अध्यास दोता है, इसी को अन्योन्याध्यास- 
प्रत्यि? कदते हैं | जिस प्रकार, दो रख्जुओं के परस्पर जोड़ने से दृढ़ गरन्थि हो जाती दे, 
उसी प्रकार श्रष्यास-घ्थलों में मी अन्योन्याध्यास से दृढ़ अन्यि दो जाती दे 
इस प्रकार की श्रध्यास-परुपरा भें भी शुद्ध चिदात्मा किसी प्रकार भी श्रशुद् 
( दूषित ) नहीं झता है। कारण, अ्रष्यास का जो अधिशान है, उाका श्रारोपित 
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वस्तु के साथ किसी प्रकार मी स्पर्श वस्तुतः नहीं होता। इस पर आचार्यों ने भी 
कद्दा है-- 


हि भूमिसूपरवती सगतृड्जलवादिनीं सरितमुद्दृदति । 
झूगवारिपूरपरिपूरवती न नदी त्थोपषरभुयं स्पृशति ॥! 


तात्पय यह है कि ऊपर भूमि सृगतुष्णा-जल की वाहिनी सरिता का उद्वदन 
अर्थात्‌ स्पश महीं करती, शौर सगमरीचिकारूपी जल से परिपूर्ण नदी भी ऊपर भूमि का 
सं नहीं फरतो, ध्र्थात्‌ ऊपर भूमि शौर झगतुष्णा-जल का परस्पर कोई सम्बन्ध नहीं है! 
इसी प्रकार, श्रमादि सम्बन्ध से चिंदात्मा के साथ सम्बद्ध जो माया है, उसमें चिदात्मा, 
पृद्म होने फे कारण, भीतर अवेश करता हुश्आा श्रौर व्यापक होने के कारण उसके 
बादर भी रहता हुआ परिलक्ित होता हे। एज्ग्प्रकारेण माया से वध्तृतः श्र॒सम्बद्ध 
चिदात्मा, माया-उपाधि से युक्त होने के कारण ईश्वर! कद्दा जाता है। केवल 
चिदात्मा में ईशितृत्य ( शासनकच त्व ) होना सम्भव नहीं है; क्योंकि बह्द निलेप है। 
यह साक्षी होने के कारण मायाविशिष्ट भी नहीं हो सकता, प्रत्युत माया से श्रसम्बद्ध ही 
रहता है। भाया फे जड़ होने से मायाविशिष्ट में साज्षित्त भी नहीं हो सफता है| 
इसलिए, चिदात्मा माया के सम्पन्ध से ईश्वर और भाया से श्रधम्दद्ध होने के कारण 
साज्षी भी कह्दा जाता है। भाया भी चिदात्मा के सम्बन्ध से गुणवैषम्य के द्वारा 
परिणामोस्तुख होती है और गुणवैषम्य होने से दी भ्रनेक प्रकार के परिणाम दोते 
रहते हैं। कोई परिणाम रजोगुण और तमोगुण के भ्रंशतः मिश्रण रहने से सत्त्व- 
प्रधान होता है, वहीं शुद्ध सत्त-प्रधान कट्टा जाता है, पुन! उस शुद्ध सत्य-प्रधान के भी 
परिणाम रजोगुण-तमोग्रुण के अ्रंशतः सब्मिश्रण द्वोने से सत्तव-प्रधान ही होते हैं) 
किन्तु, यद मलिनसत्व-प्रधान कहा जाता है | इस अ्रकार,>मलिनसत्व-प्रधान 
प्रकृति के व्यध्टिभूत भ्रमन्‍्त प्रकार के सत््व-प्रधान ही प्रकृति के परिणाम होते हैं। 
यहाँ यह भी सममना चाहिए कि सत्त-प्रधान व्यष्टिभूत प्रकृति के जो 
परिणाम हैं, उन्हीं में चित्‌ का म्रतिबरिम्ब पढ़ता है। शुद्ध रजोगुण-तमोगुण-प्रधान 
अथवा भलिन रजोगुण-तमोगुण-प्रधान जो प्रकृति के परिणाम हैं, उनमें चित्‌ का 
प्रतिश्िम्ध कभी नहीं पड़ता; क्‍योंकि वे शुद्ध रजोगुय या तभोगुण-प्रधान होने के 
कारण श्रस्वच्छ होने से प्रतिबिम्ब के अहय करने में असमर्थ होते हैं। और, तत््व- 
अघान-व्यष्टिमूत-प्रकृति-परिणा्ों के समूह में मी चित्‌ का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता हैं, 
जैसे अनेक दर्पणों के परस्पर सन्निद्दित दोने पर भी मिलकर एक प्रतिषिम्ध के 
अदण करने में उनका अखामथ्यं दी देखा जाता हे! इसी व्यष्टियूत मलिनसच्तव- 
अधान-प्रकृति के अनन्त परिणामों में चित्‌ के जो अतिशिम्व हैं, वे ही जीव कहे 
जाते हैं। इसी बात को विद्यारण्यमुनि ने पञ्चदशी में दूसरे शब्दों में कहा है--शुद्द 
सत्त-प्रधान-प्कृति के परिणामों को माया, और मलिनस-अधान-प्रकृति के 
परिणामों को अविद्या कहदते हैं, एवं मायोपाधि से श्रवच्छिन्न चित्‌ (चैतन्य) को इेश्वर और 
अविद्योपाधि से अवच्छिन्त चिंत्‌ को जीव कद्दते हैं। इन दोनों ( ईश्वर श्रौर जीव ) में 
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यह मी विशेषता है कि ईश्वर माया के वश में नहीं है, किस्तु माया ही ईश्वर के 
वश में रहती है, और जीव अबविद्या के वश में रहता है-- 
“सत्वशुरुधविशुद्धिम्यां मायाअविद्य॑ च ते भते । 
सायाविग्बौ वशीकृत्य ता स्थात्‌ सर्वज्ञ ईश्वर: ॥ 
झाविद्यावशगश्वैच वह्ैचित्यादनेकथा ।--पंचदशी 
अब यहाँ यह श्ला होती है कि दर्पण आदि उपाधि के विनाश होने से उसमें 
निद्ित प्रतितिम्ष का भी विनाश देखा जाता है, इस स्थिति में श्रविद्या के नाश होने पर 
जीव का भी नाश अवश्यस्मावी है, इस अवस्था में जीव मुक्त हो गया, यह जो लोक- 
विख्यात व्यवहार है, बह नहीं बनता, और मोक्ष के लिए कोई यत्म भी नहीं कर सकता, 
कारण यह दै कि कोई मी झ्रादमी अपने विनाश के लिए. यत्न नहीं करता । 
इसका उत्तर यह होता है कि दर्पण थ्रादि उपाधि से प्रतिबिम्ध नाम की किसी 
चस्तु का उत्पादन नहीं किया जाता, किन्तु बिम्ब को ही भिन्न रूप से दिखाया 
जाता है। इसलिए, उपाधि के विलय होने पर प्रथक्‌ प्रतिमास न होने के फारण 
जीव फ्रो मुक्त कहां जाता है, और जीव भी उपाधि के श्रधीन ही रहता है; क्योंकि 
प्रतिबिग्ध का नियमानुसार उपाधि के श्रघीन दोना स्वाभाविक है। 


जीव भर ईश्वर के स्वरूप 

प्रकृति की समष्टि से श्रवच्छिन्न चैतन्य को ईश्वर और प्रकृति फी व्यष्ठि से 
अबब्छिल्न चैतन्य को जीप कहते हैं। इन दोनों में वास्तविक मेद नहीं है, किन्तु 
झौपाधिक भेद है) वह भी इतना ही है कि ईश्वर उपाधि के अधीन नहीं है, श्रौर 
जीव उपाधि के भ्रधीन है। इसलिए, यह ईश्वर, उपाधि का और उपाधि के बशीभूत 
जीवों का नियमन करने से ही ईश्वर कहा जाता हैं। 'क्षरात्मानावीशते देव एक 
(श्वेत० ११०)--इस श्रुति का भी यही तालसय॑ दै। थ्रुति में श्र शब्द का श्र्थ 
उपाधि ही है। यह ईश्वर जिस प्रकार उपाधि से अवच्छिन्न है, उसी धकार उपाधि के 
वशीभूत या पत्तिषिम्बीभूत जीव से भी अ्वच्छिन्न रहता दै। और, जिस प्रकार 
उपाधि के भीतर या बाहर वह व्याप्त है, उसी प्रकार प्रतिभ्रिम्म के भीतर और 
बाहर भी। यह परम सूदम होने से भीतर ओर व्यापक होने से बादर भी व्याप्त 
रदइता है। इस स्थिति में, 'य आत्मनि तिप्तन्‌ आव्मनोडन्तरश यद् धटक श्रुति भी 
बिना विरोध के उपपन्न द्वो जाती है | द्वेवबादियों के मत में घटक श्र,ति उपपन्न 
नहीं शेती; क्योंकि इनके मत में जीव का स्वरूप अशु माना गया है और 
परमाणु के भीतर नहीं रहने से उसमें प्रवेश का होना अ्रसम्भव ही है। मेद- 
प्रतिपादक 'श्रात्मा चाडरे द्र॒प्टब्य” (वृ० उ० २(४५)--इत्यांदे श्रुति मी उपपन्न द्वो 
जाती है। क्योंकि, किस प्रकार जलाबन्छित्त आकाश और जलप्रतिपिम्पाकाश में 
ओपाधिक मेद भी सिद्ध दे, उसी प्रकार जीव और ईश्वर के ओऔषाधिक सेद के प्रतिपादन 
फरने में इस प्रकार की थ्‌तियाँ चरिताथे दो जाती हैं और उपाधि के विलय दोने पर 
प्त्यमसि! भादे अ्रम्ेद प्रतिपादक थ्ुतियों की भी उपपत्ति द्ो बनाती दे । 
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अरब यहाँ यद् सन्‍्देद दोता है कि सत्र भ्रुतियों की उपपत्ति सिद्ध हो जाने पर भी 
परस्परविरुद्ध भेद, ऐक्यर श्र घटक इन चौनों का वर्णन क्‍यों किया! इसका उत्तर 
यही होता है कि वेदान्त-वाक्यों की प्रवृत्ति मुमुकछु जनों के द्विव के लिए ही हुई है और 
मुमुन्चुओं का परमधाध्य जी मोक्ष है, उसी का उपपादन ऐशेक्यप्रतिपादक थ्रुतियोँ से 
किया गया है। सोक्ष का साघनभूत जो परमात्म-दशन है, वह साधकों के मेददर्शी 
होने के कारण द्वी मेंदप्रतिपादक अंतियों से वर्सित है। धटक श्रुति, श्रात्मदशन के 
मांगे फो बताती हुई कहती है--साघकों को चाहिए कि श्रस्तयामी होने के कारण 
परमात्मा का अनुसस्धान करे। श्रुति के श्रर्थों के ध्यानपूर्वक अ्ध्ययस और मनन 
करने से उसका तात्पय स्पष्ट प्रतोत होता है कि पूर्वोक्त श्र्य ही युक्त है । इस प्रकार, 
जीव और परमात्मा के श्रमेद ( एकत्व ) सिद्ध हो जाने पर भी किसी का प्रश्न होता है 
कि यदि श्रात्मा में एकल्व-धर्म मानते हैं, तो झ्रात्मा सविशेष हो जाता है, निर्षिशेष 
नहीं रहता, जो शांकर मत का परम दिद्वान्त है। यदि एकत्व को न मानें, तंत्र तो 
द्वेत गले पड़ जाता है, श्रद्वेत सिद्ध नहीं होता। इसका उत्तर यही होता है कि एकत्व 
कोई धर्मान्तर नहीं है, बल्कि द्वित्त का श्रमाव-रूप ही है। श्रर्थात्‌, वहाँ द्वित्व का 
संया श्रमाव है ! 


ब्रह्म में श्रुतिअ्माण की गति | 
प्न॒ जीवों प्रियते! ( छा० 3० ६)११३ ); 'जीवः स विशेय/ ( श्वेत० 3० ६ ) 
इत्यादि श्रनेक भुतियाँ जीव के विषय में प्रभाय हैं। इसी प्रकार, ईश्वर के बिपय में भी 
पुँश्वरः सर्वभूतानां? (म० ना० उ० १७४); 'तमीश्वराणां परम महेश्वरम? (एवेत० 3० ६७) 
इत्यादि भुततियाँ अस़तिद्र हैं। परन्तु, शुद्ध निर्विशष और श्रर्क्ष चिदुरूप अरक्ष तो किसी 
प्रकार भी भुति का विपय नहीं हो सकता दे और न अनुमान का ही । इस श्रयस्था में, 
उक्त ब्रक्ष किसी प्रमाण से छिद्व नहीं होता) कारण यह्द है कि निर्विशेष भर भ्रतक्ष 
मानने में वाच्य-बावक-मा-रूप सम्भन्ध भी उसमें नहीं होता, इस श्रवस्था में 
बाच्य-मर्यादा से भ्रुति भी ब्रह्म के उपप्रादन में समर्थ नहों होती। इस श्रसामथ्य को 
(तो बाचो मिव्त॑न्ते,! इत्यादि भ्रुत्ियाँ भी स्वयं स्पष्ट रूप में स्वीकार करती हैं । 
इतना होने पर भी मुमुकछ्ु-जनों के कल्पाण के लिए: बद्धपरिकर भुति भी किसी 
प्रकार निषेष-मुख से शुद्ध चिंद्धन-रूप अह्म का बोध कराने में सफ़ल हो दी जाती है। 
जिस प्रकार नवोदा मायिका से उसकी सखी पूछती हे कि इस जनसमूह में तुम्हारा 
पति कौन है! उस समय वह नायिका लजा से कुछ मी नहीं बोलती । जब पुनः 
अंगुलि के निर्देश से पूछती है कि क्या वह लाल मुरेठा बाँघे नुम्द्ारा पत्ति दे ! तो बह 
कहती दै, 'नेति?, श्र्थांत्‌ नहीं। फ़िर सखो पूछुती है कि क्‍या वह द्वाय में जो 
छड़ी लिये है, वह पति है ? उत्तर देती है--नेतिः, इसी प्रकार जब सबके पूछने पर 
उसकी सजी यही उत्तर पाती है--नेति नेतिं? । तब अन्त में उसके पत्ति के ही कपर 
अंगुलि निर्देशकर पूछती है, इस पर वह नवोढा नायिका चुप हो जाती है, कुछ भी 
नहीं बोलती । इसी स्ोन उचर से वह चतुर सखी सममक्त सेती दे कि यही इसका पति है । 
१५ 
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कर्म का उपयोग 
अब प्रकरणवश, कर्म का उपयोग किस प्रकार होता है, यद विचारणंय है। 
निष्काम कर्म, चित्त-शुद्धि और मोक्षेच्छा, इन तीमों में कौन किसका कारण है और 
कौन किसका कार्य, यही विचार का विपय है। 
पहले यह जानना आवश्यक दे कि निष्काम कर्म से ही चित्त-शुद्धि होती है, 
सकाम कर्म से नहीं। क्‍योंकि, सकाम कमे त्तो राग श्रादि मलों को ह्वी उत्पन्न करता है, 
जिससे चित्त ग्रशुद्ध ही रहता हे। और, जब्रतक चित्त-शुद्धि नहीं होती, तमतक मिष्काम 
कर्म भी नहीं हो सकता । कारण यह है कि राग आदि मलों से युक्त मम में मिष्फाम 
फर्म का झाचरण श्रतम्भव-सा ही है। इस श्रवस्था में श्रन्योग्याभय दोष का होना 
झतिवाय है। इसी प्रकार, मोत्ष की इच्छा होने पर ही वित्त-शुद्धि के लिए यक्ल द्वोना 
सम्मय है। चितत-शुद्धि होने पर ही मोज्ष की इच्छा हो सकती है, यह दुसरा भ्रन्योन्याभय है । 
और भी, मिष्काम कर्माचरण के बाद द्वी चित्त-शुत्रि के द्वारा मोक्ष की इच्छा दो 
सकती है । भोक्ष की इच्छा होने के बाद ही निष्काम कमें दो सकता है, मह तीसरा 
अन्योग्याभय होता है। श्रध यहाँ तीनों की व्यवस्था किस प्रकार की जायगी, 
यह विचास्णीय है। 
इसकी क्मिक व्यवस्था इस प्रकार होती है->पहले जब सकाम फर्मों के फल का 
बार-भार श्रठुभव फरने पर उने कर्मफ़लों में झ्ल्पता और अध्थिरता की डुब्ि होती है, 
तम्र चित्त में वैराग्य का अ्रेंकुर उदित होता है। उस वैराग्य से काम आदि 
मलों के न्यूम होने पर चित्त की शुद्धि श्रौर मोज्ञ की इच्छा शनैः-शनैः बढ़ने लगती है। 
यद्॒पि निष्फाम फर्मांचरण भरुतिविह्ित होने से विद्यमान दी रहता हे, तथापि वैराग्य फे 
उदय होने के बाद उफराम फर्म फा हास होते से संभल होकर मोक्ष की इच्छा बढ़ने 
लगती है। इससे सिद्ध होता है कि उक्त तीनों में कामंकारणमाव उत्तत्ति में नहीं है, 
किन्तु दूद्दि में ही है। ध्र्थात्‌, उक्त तीनों की सह्ययत्ता से तीनों में उत्कर्ष का ही 
आपिक्य होता है| 


साक्षात्कार के साधन 

इस प्रकार, निष्काम कर्म के आचरण से जब्र चित्त सबंथा विशुद्ध हो जाता है, 
तत्र तीम मुमुज्ञा उत्तन्न होती है। इसके बाद ही श्रात्म-विशान सम्पादन करने के योग्य 
होता दै। मोल की तीव इच्छा बही दे कि जिसके होने पर सतुष्य, क्ुणभर भी सोझ्ष के 
लिए अयल्ल क्रिये बिना नहीं रद्द सकवा। श्रात्मसात्चात्कार का ही नाम आत्म- 
विशान है| जिस प्रकार माता अपने पुत्रों को उन्माग से सन्मार्ग में प्रवत्त कराने के 
लिए अनेक प्रकार के यज्ञ करती है, उसी प्रकार भ्रृत्त मौ ममुछ्लजनों को सस्मार्ग में 
प्रदत्त कराने के लिए. मोक्ष के साधनीभूत आत्मसाक्षात्कार का उपदेश करती है-- 
आत्मा वाडरे द्रषब्यः श्रोतब्यो सन्तव्यो निदिध्यासित्रव्यश् ? (चू० उ० २४६ )॥ 
श्र्थातू, आत्मा का दर्शन--साज्ञास्कार करमा आहिए। उपाय के बिना शाज्ञास्कार 
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होना असम्भव है, इसलिए भुति दर्शन का उपाय भी स्वयं बताती है--ओतब्य/ 
अर्थात्‌ अचण करना चाहिए.। “दशमस्त्वमसि', इस वाक्य में जिस प्रकार शब्द से ही 
दशम आत्मा का साक्षात्कार होता हे, उसी प्रकार यहाँ मी शब्दरूप श्रुति के श्रवण से ही 
आत्मा का साक्षात्कार हो सकता है, यही श्रुति का तालपय॑ है) 

इस प्रकार का साक्षात्कार आत्मा की अविरत मावना से ही हो सकता है। 
जिस प्रकार, चित्त के कल्मप्र के नष्ट न द्वोने से मास्तिकों को श्रुतियों पर विश्वास नहीं 
होता, उसी प्रकार यदि श्रुति के अर्थ में असम्मावना या विपरीत भावना से इृढ़तर 
विश्वाप्त नहीं हो, तो अविर्त मावना भी अ्रसम्भव है। इसलिए, असम्भावनाया 
विपरीत भावना की निदृत्ति के लिए मनन की आवश्यकता सममती हुई श्रुति भवण के 
बाद समन, 'सन्तब्यः' का ही उपदेश करती है। निरन्तर आत्मविषयक श्रतुसन्‍्धान का ही 
नाम सनने है। इसी का नाम अनवरत भावना हे। श्रनवरत भावना के विना 
निदिध्यासन नहीं हो सकता, इसीलिए, 'भन्तव्य# के बाद “निदिष्यापितब्य/-- 
निदिध्यासन का विधान भुुत्ि करती है| निदिध्यासन का श्रथें तन्मयता ही होता है । 


मोक्ष का स्वरूप 

मोक्ष में कुछ श्रपूर्ष वस्तु की प्राप्ति नहीं दोती है, किन्तु भूलस्थरूप में 
नीवात्मा का जो अवस्थान है, वही 'मोक्!ः क्या जाता है। उस अ्रवस्था में कुछ 
श्रपूर्व प्राप्तन्य नही रह जाता है) यद्प्ति आत्मा का, बदावस्पा में भी, मूल स्वरूप में 
श्रवस्थान रहता ही है, तथापि वह अशात्त है, श्रर्थात्‌ उसे आत्म-स्थरूप का शान 
नहीं रहता ।' इसलिए, शझ्रशान या श्रविद्या फा नाश दोना ही मोक्ष है, यदद्‌ सिद्ध 
होता है। भीगीडपादाचार्य ने मास्डूक्य-कारिका में लिखा है-- 

'अ्रविधास्तमयों मोक्तः सा च बन्ध उदाइसः 0 

अर्थात्‌ , अ्विद्या या श्रशान के नाश का ही नाम मोक्त और श्रविद्या का ह्वी नाम 
मघम्थ है। उक्त मोक्ष फा साधन केबल एक शान (विदा ) दी है, और पूर्वोक्त 
श्रात्मसाज्षात्कार का ही नाम विद्या है। आत्मा के साज्षास्कार होने पर जीवित मनुष्य 
भी पुक्त ही दै। इसीका नाम जीवन्मुक्त हे। इस मुक्तावस्था में द्वेत के भान 
होने पर मी फोई क्षति नहों है। बिश् प्रकार, नेत्र में तिमिर ( मोतियाबिनद ) झादि 
दोप से दो चन्द्रमा देखे जाने पर दो चन्द्र किसलिए हुए, इस प्रकार का सन्देद 
किसी को नहीं होता है। श्रथवा, सन्देद दोने पर मी जगत्‌ में एक द्वी चन्द्रमा है, दूसरा 
नहीं, इ० प्रकार के आस वचन से वह निदूत्त दो जाता दे | 

यद्यपि थश्राप्त वचन से दो चन्‍्द्रों के अशान का नाश दोने पर मी दोप से 
दो चन्द्रों का भान दोता दी है, तथापि फिर शह्टा नहीं दोती कि बल्ा ने दूसरे चन्द्र को 
क्यों धनाया! इसलिए, जिस प्रकार दो चन्द्रों को देखना भी किसी काम का 
नहीं होता, उसी प्रकार जीवन्मुक्त को इोनेवाला जगत्‌ का अवमास किसी काम का 
नहीं दोता | ग्योंकि, उसे निश्चित शान है कि ये सब अज्ान है, अविया हैं, इठलिए 
यह सदोगृछ है ॥ 


झारतीष दर्शन और ततरंव-ज्ीन ३१७ 


इस श्रवस्था में, उसका आत्मा त्यक्तामिमान द्वोकर अपने मूलस्वरूप में 
जाने फे लिए उयत हो जाता है। जिस प्रकार, स्वामी अपने भ्ृत्य के ऊपर से जब 
अपना ममत्व हटा लेता है, तब वह भ्त्य भी श्रपने धर की ओर उन्मुख हो नाता है। 

यद्दी बात गिताः कलाः प्मदश अतिष्ठा? ( मु० उ० ३३।७७ ) इस श्रुति से 
सिद्ध होती दै। प्राणियों के शरीर का परिणाम दो प्रकार का होता है--एक, जीव से 
व्यक्ताभिमान शरीर का विशरणु-ूप और दूसरा, जीव से ग्रहीतामिमान का 
संरोहण-रूप | प्राणियों की मृतावस्था में शरीर में रहनेवाले जो स्थूलभूत हैं, वे 
श्रपनी-भ्रपनो प्रकृति में जाने फे लिए तैयार हो जाते हैं श्रौर सद्रोमुक्त के शरीरगत 
जो सूष्म तत्त्व हैं, वे भी अपने मूल कारण में जाने के लिए तैयार हो जाते हैं। 
यही दोनों में विशेषता है। एक भात और है कि श्रेतावस्था में जिनका विशरण 
प्रारम्भ ह्वो गया है, ऐसे स्थूल भूत भी शरौर के रूप में प्रत्यमिशात होते हैं। 
इसी प्रकार, सद्योमुख के सूदमभूत भी, जिनका विशरण प्रारम्भ हो गया है, कुछ काल 
पर्य॑न्त संस्कार फे चश से अनुवृत्त होते हैं। फ्िन्तु, उनका संस्कार भी क्षयोन्मुख 
रहता है; फ्योंकि वृद्धि फा कुछ कारण नहीं है। संस्कार के श्रवसान में ही कैबल्य या 
मुक्ति की प्राप्ति होती है। जिसका आत्म-विशन सामान्यतः उल्न्न होकर भी 
साझ्षात्कार अ्रवस्था को प्रास नहीं करता, वह देवयान-मार्ग द्वारा क्रमशः साक्षात्कार 
श्रवस्था को प्राप्त द्ोता है| 


न्याय-दर्शन 


न्याय-दर्शने के प्रवर्चक महर्पि गौतम हैं। एक समय व्यासदेव ने इस मत की 
दूषित कहकर खरिडत किया था। इस पर गौतम ने ग्रतिशा की, कि मैं व्यास का मुख 
इस नेत्न से नहीं देखेंगा। बाद में व्यासदेव ने अनुनय-विनय से गौतम को प्रसन्न 
किया, इस पर गौतम ने अपने योग-बल से पैर में नेत्र प्रकटित फर उसी सेशन से 
व्यास के सुख को देखा । इसीलिए, इस दशन को “अक्तपाद-दर्शनः कहते हैं। 

इस दर्शन में भी वैशेषिक-दर्शन की तरह पदारयों के तत्व-शान से निःश्रेयस्‌ फी 
सिद्धि बताई जाती है। न्याय-दशेन में सोलह पदार्थ माने गये हें--प्रभाण, प्रमेय, 
संशय, प्रयोजन, दृश्शन्त, सिद्धान्त, अवयब, तक, निर्णय, वाद, जल्प, वितंण्डा, 
देत्थाभास, छल, जाति और निग्रहस्थान। इन्हीं पदार्थों के यथा शान से मुक्ति की 
प्राप्ति बताई गई है । 

न्थाय-शास्त्र फे पाँच श्रध्याय हैं--प्रत्येक अ्रश्याय में दो-दो भ्राहिक है। 
प्रथम अध्याय के प्रथम श्राहिक में प्रमाण से लेकर निर्णय-पर्यन्त नव पदार्थों के 
लक्षण किये गये हैँं। द्वितीय श्राहिक में वाद श्रादि सात पदार्थों के लक्षणों पर 
विचार किया गया है। द्वितीय अध्याय के प्रथम श्आाहिक में संशय का परीक्षण, 
उसका कारण और उसके स्वरूप पर विचार हे तथा प्रत्यक्ष आदि जो चार प्रमाण हैं, 
उनकी प्रामाणिकता का विवेचन दै। द्वितीय आहिक में अश्र्थापत्ति आदि का 
अ्न्तर्भाव दिखाया गया है। तृतीय अ्रध्याय के प्रथम झाहिक में श्रात्मा, शरीर, 
इन्द्रिय, भौर अ्रथे, श्म चार प्रमेयों का परीक्षण किया गया दे तथा द्वितीय 
आहिक में बुद्बि और मन का परीक्षण किया गया है। चतुर्थ श्रध्याय के प्रथम 
अगहिक में प्रवृत्तिदोष, प्रेत्ममाव, फल, दुःख और अपवर्ग का विचार किया गया है 
और द्वितीय श्राहिक में बुद्धि और मन की परीक्षा की गई है। इस प्रकार, तृत्तीय 
अध्याय के दो श्राहिकों और चदुर्थ अ्रध्याय फे एक श्राहिक में केवल प्रमेय की ही 
परीक्षा है। वे प्रमेय बारह हें--आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, श्र्थ, बुद्धि, मनःप्रवृत्ति, दोप, 
प्रेत्रभाव, फल, दुःख और अपवर्ग | चत्तर्थ श्रष्याय के द्वितीय आहिक में दोप- 
निमित्तकत्थ का निरूपण हुआ दे । और, यह बतलाया गया है कि परमाणु 
निरवयवब हैं। पाँचवें श्रध्याय के प्रधम आहिक में जाति का निरूपण और द्वितीय 
आहिक में निम्रइ-स्थान का निरूपण किया गया है। इस ग्रकार कुल पाँच 


श्रष्याय विवृत हुए दे । 
प्रमाण आदि सोलह पदार्थों पर विचार 


प्रमाण--अ्रय यदद विचार किया जाता है कि प्रमाण, भमेय इत्यादि जो सोलइ 
पदार्थ बताये गये हैं, उनमें सबसे पहले प्रमाय का दी क्यो निदेश किया गया हे १ 


न्‍्याय-दर्शन ११8 


गौतम का यह सिद्धान्त है--मानाधीना मेयसिद्धिः, अर्थात्‌ प्रमेष की छिद्नि 
प्रमाण के द्वी श्रधौन है। प्रमाण के विना किसी भी थस्त की सिद्धि नहीं होती, 
इसीलिए सर्वप्रथम प्रमाण का विधार किया गया है। प्रमाण की परिमापा करते 
हुए मइपिं गौतम ने कहा है कि 'यियार्थ अनुभव का जो कारण है, और उस 
आअमुभव का प्रमा से नित्य सम्बद्ध जो आश्रय है, वही प्रमाण कद्द जाता है।? प्रम्मा के 
झाभश्रप श्रौर प्रभा से नित्य सम्बद्ध होने से द्वी परतन्त्र धिद्वान्त-सिद्ध ईश्वर को भी 
न्याय-दर्शन में प्रमाण सामना जाता है | समान तन्त्र से सिद्ध और परतन्म से 
श्रसिद्ध का नाम प्रतितन्त्र-सिद्धान्त है। महर्षि गौतम ने भी कहा है- 'समानतस्त्रसिद्ध 
परतन्त्रातिद्र: प्रतितन्त्रसिद्वान्त?, श्रर्थात्‌ समान तनन्‍त्र से सिंद्र और दूसरे तम्न्र से 
श्रसिद्ध का नाम प्रतितस्त्र-छिद्धास्त है। ईश्वर का प्रामाण्य समान तम्प्र वैशेषिक से 
सिद्ध है, और परतस्त्र मीमांसा से असिद्ध है। इसलिए, ईश्वर को प्रतितन्त्र-सिद्धास्त- 
ठिद्व कह्दा जाता है। प्रमाण के लक्षण भे निवेशित्त प्रमा का जो श्राश्रय है, उसीसे 
नैयायिकों का अ्रभिमत दैश्वर का प्रामाण्य सिद्ध होता है। ईश्वर के प्रामाए्य के 
विषय में महर्षि गौतम ने कहा है--'मस्त्रायुवेंदध्रामाण्यव्ध तत्मामाण्यमात्तप्रामाण्यात्‌, 
श्र्थात्‌ मन्त्र भौर आयुर्वेद फी तरह श्राप्त के ग्रामाण्य होने से ही श्राप्षोपदेश-रूप 
चेद का भी ग्रामाण्य द्वोता है | श्राप्त उसको कहते हैं, जिसने धर्म का साक्षासकार 
कर लिया है, यथार्थ कद्दनेबाला है, और रागादि वश से भी भ्रसत्य बोलनेबाला 
नहीं है। इससे स्पष्ट है कि नैयायिकों का श्रभिमत जो ईश्वर का प्रामाण्य है, वह 
महर्षि गौतम को भी मान्य है। ईश्वर-प्रामाए्य के विषय में प्रसिद्ध नैयायिकशिरोमणि 
उदयनाचार्य ने भी स्यायकुसुमावली के चतुर्थ स्तवक में का है-- 

'मिति। सम्यफ्‌ परिडिष्त्ति: सद्त्ता च॒ प्रमातृता। 

तद॒योगष्यवच्छेदः प्रामाण्य॑ गौतमे.. भले ॥ 

साक्षाफारियि नित्ययोगिनि परद्वारानपेक्स्थितों ॥ 

भूतारपाउनुमये निविश्मिजित्षप्रश्त/वक्‍्सुक्मः प्र 

लेशाइट्टिनिमित्तदुष्टिविगमप्रभएशझ्ातुप: । 

शब्टोन्मेपकक्षक्षिमिः किमपरैस्तस्मे प्रमाण शिव: ॥#'--न्या० (कु० ४४५०६) 


तात्पय॑ यद्ट है कि सम्यकू परिच्छित्ति ' का नाम मिति है। वही प्रमा है। उसका 
जो श्राभ्रय है, वही प्रमाता है। उस मिति के अयोग-ब्यवच्छेद को ही गौतम-दर्शन में 
प्रामाण्य माना गया है । छ्वितीय का तात्पययें यह हे कि शिव का जो भूताथोनुभब* है, 
बह साज्ञात्कारी,४ नित्य योगी और परद्वारामपेह्स्थित" है। अर्थात, प्रष्थ के 
प्रलय-काल में मी पूर्वकल्पशिद जैलोक्यगत पदार्थों का यथाय प्रत्यक्ञामभव इन्द्रियों की 
सहायता के विना ही श्रविच्छिन्त रूप से ईश्वर में नित्य वर्चेभान रहता है। पढ़ परमात्मा 


१, यथा शान । २. अथीग अर्थात्‌ सम्बन्धमाव का व्यवच्देंद ( व्यावृत्ति ), आवश्यक सम्दन्ध । 
३, त्रिकाल और चैलोक्यग पदार्थों का यवार्थ अनुभव । ४. प्रत्यक्ष नित्य रईनेवाला। ४, दूसरे किसी की 
अपेक्षा से रहित, अर्थात्‌ इमलोगों का शान जैप्ता इन्द्रियसापेक्ष है, वैसा ईश्वर का शान इच्ियसापेकष नहीं है । 


१२० चढ्दर्शन-रहस्य 


सृष्टि के आरम्म मैं, पूर्व कल्प में, सिद्ध पदार्थों को कल्यना-मात्र से देखना आरम्भ करता है 
और वे पदार्थ कल्पनामात्र से दी पूर्ववत््‌ उसन्न होने लगने हैं। श्रुति भी कहती है-- 
'धावा ययापूर्व॑मकल्पयत?, अर्थात्‌ परमात्मा ने पूर्वकल्प के सहश ही सब पदार्थों को 
कह्पना-मात्न से रचा। इस प्रकार, पूर्वोक्त विशेषणों से युक्त अपने प्रत्यक्ष श्रतुभवों में सबको 
निविष्ट कर दिया है। निखिल विद्यमान वस्व॒श्रों का उत्पत्यादि-क्रम, जिसने ऐसा पूर्वोक्त 
शिव ( लेशाहष्टि, श्र्थात्‌ लेशमात्र मी अ्रदष्टि--अ्रदर्शननिमिच्तक जो दुष्टि श्रर्थात्‌ दोष है, 
उसके अभाव से नष्ट हो गया है शड्भा-रूपी तप जिसका ऐसा शिव ही) नैयायिकों के 
मत में प्रमाण है। तालये यद्ध है कि हमारे सदश साधारण मनुष्यों को थस्तुतः परोक्ष 
शान द्वोने पर भी अ्रनेक प्रकार की शह्लाएँ उत्पन्न हुआ करती हैं। कारण यद्द है कि 
प्रत्यक्ष वस्तुश्नों का अनुभव होने पर भी सर्वावयब से शान नहीं द्वोता, इसलिए एक 
अंश का जो झ्शान है, उसी के द्वारा श्रनमेक दोप उत्पन्न होते हैं, जिससे श्रनेक 
प्रकार की विपरीत मावना होने की सम्भावना बनो रहती है। इस प्रकार का लेशतः 
अदर्शन भी ईश्वर में सम्मावित नहीं है। शझ्ढा के उद्गम से कल्लित प्रमाणों से क्या 
सम्पादन दो सकता है, हसलिए नैयायिकों के मत में शद्भा-रूपी कलंक से रहित ईश्वर ही 
प्रमाण है | 
इन उद्बरणों से स्पष्ट छिद्ध हो जाता है कि सभी नैयायिक़ों के मत से, प्रमा के 
झाभय द्ोने के कारण, ईश्वर ही वस्तुतः प्रमाण है। यद प्रमा के झाभ्रय-रूप प्रमाण का 
उदाहरण है | 
प्रमिति का कारण-रूप जो प्रमाण है, वह चार प्रकार का होता है--प्रत्मक्ष, 
श्रमुमान, उपमान और शब्द । इन्द्िय और विषयों के संसगे से उत्पन्न जो शान है 
वही प्रत्यक्ष” है। जैसे, सामने रखे हुए घटादि में 'यद धद हैः, “यद्ट पढ़ हैः, इत्यादि 
शान को प्रत्यक्ष! कहते हैं । 


अनुमति का जो कारण है, उसी को “अनुमान! या लिक्ष-परामश्श कहते हैं। 
व्यात्ति के बल प्ले जो अर्थ का घोष कराता है, उसी को लि या देतु कहते हैं। जैसे, 
धूम श्रम का हेठु या लि कद्टा जाता है। क्योंकि, धूम ही व्यातति के वल से श्रमि का 
बोधक होता है। जद्दाँ-ज्शाँ घृम है, वहाँ-बर्दाँ श्रप्मि अवश्य हे, इस प्रकार का जो 
ठादचर्य का नियम है, यही ज्याप्ति हैं। उस व्याप्तिविशिष्ट लिझ का जो पवत श्रादि 
पक्ष में शाम होता है, वही लिश्नन्परामश कटद्दा जाता हैं। वह्दी अनुमान है, इसी से 
अग्नि की अनुभिति द्ोत्ती है। 

अतिदेश-वाक्य के स्मस्ण के साथ-साथ जो सहृश वस्तु का शान होता है, 
उसी को 'उपमान! कहते हैं । जैसे---गो-सडश शवय होता है?, इस अतिदेश-वाक्य के 
श्रवण करने के बाद कदाचित्‌ मनुष्य जज्नल में जाकर गो-सदश जन्तु को देखता है, 
और गो-सददश गवय होता है, इस अतिदेश-वाक्य का स्मस्ण करता है; उसी क्षण 
गो-सह्श यह सक्‍य है, इस प्रकार का ज्ञान उसे द्ोता है। उसी ज्ञान का नाम 


उपमिति हैं | 
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आस वाक्य का नाम है शब्द! | जहाँ प्रत्य्ष और श्रनुसान की 
गति नहीं है, उसका भी शाम शब्द-प्रमाण फे द्वारा ही द्ोता है। आाप्त उसे कहने हैं, 
जिसने वस्तु-तत्त का साक्षात्कार कर लिया है, और रागादि के वश से भी अ्रन्यथा 
बोलनेवाला नहीं है । 


प्रमेष--यथाथ शान में भासित होनेवाला पदार्थ प्रमेय कहा जाता है। यह्द 
बारह प्रकार का क्षेता है--आत्मा, शरीर, इन्द्रिय, अर्थ, बुबि, मन, प्रवृत्ति, दोष, 
प्रेत्ममाव, फल, दुःख झौर श्रपवर्ग । थआात्या का श्रर्थ है, शान का आाश्रय। 
उसके दो भेद हुए--मीवात्मा और परमात्मा। परमात्मा स्वश और एक ही है। 
जीवात्मा अति शरीर में मिन्न है, इसलिए श्रनेक है। दोनों व्यापक शौर नित्य हैं। सुख, 
दु/ख श्ादि जो भोग हैं, उनके साधन का नाम है शरीर। जिसके द्वारा सुश्र-दुःख का 
भोग द्ोोता है, बद्दी शरीर कहा जाता है । 

शरीर से संयुक्त और शान का कारण जो श्रतीर्द्रिय पदार्थ है, यद्दी इन्द्रिय 
कहा जाता है। द्रव्य, गुण, कर्म श्रादि जो पैशेषिक दर्शन में पदार्थ बताये गये हैं, वे ही 
प्रक्ृत में क्रय कहे जाते हैं | शान का नाम बुद्धि है। सुख-छु:ख का जी शान है, उसके 
साधन इन्द्िय का नाम सन है। बढ मत नाना प्रकार का द्वोता है श्लौर प्रति शरीर में 
नियमेन रहनेवाला शरण श्रौर नित्य है | 


मन, वचन भौर शरीर को जो क्रिया हे, वढी प्रवृत्ति है। वे तीमो क्रियाएँ शुभ 

और श्रशुभ के भेद से दो-दो प्रकार की द्ोती हैं | इस प्रकार छह प्रकार की प्रदृत्ति हुईं । 
जिसके द्वारा प्रदृत्ति होती है, वही दोप है। इसी का नाम राग, द्वेप और मोद् भी हैं । 
इनके कारण ही कायिक, वॉचिक श्रीर मानसिक प्रदूचियाँ दोोती हैं। मृत्यु फे बाद 
पुनर्जत्म लेने का नाम प्रेत्यमाव है। इसी को पुनजन्म कहते हैँ। सुख-हुः/ख्त के 
साज्षात्तार फा नाम फल है | पीड़ा फा नाम दुःख है। वह भी तीन प्रकार का होता है 
आध्यात्मिक, झाधिमौतिक शौर आधिदेविक। शरोर भर मन कै रोग को 
आध्यात्मिक कहते हैं। धातु-वैषम्य के कारण शरीर में भो ज्वरादि सन्ताप हीते हैं, 
मे शारीरिक दुःख कहे जाते हैं। काम, क्रोष ग्रादि से उत्पन्न जो रोग है, उन्हें 
भानस रोग कहा जाता है। ये दोनों श्राध्यात्मिक रोग अआाम्यन्तर उपाय से 
शममीम होते हैं । वर्ष, ब्रिच्छू , व्याप्त श्रादि से जो दुःश होता है, बह श्राधिमीतिक 
कहा जाता है। यक्ये, राह्षत और अद्द थ्रादि के आवेश से जो हुःख द्वोता है, पद 
आधिदैषिक कहा जाता है। श्राधिमौविक और श्राधिदैषिक ये दोनों प्रकार के हुःख 
बाह्य उपाय से बारणीय होते हैं। कहीं-कद्दी इक्कीस प्रकार के दुशख माने गये ई--मैसे, 
एक शरीर, छह इम्द्रियाँ, छह विषय और छह च॒ुद्धि ( चाक्षुप, रासन, भ्रावण, माणज, 

लाच, तथा मानस ) सुख श्रौर धुः्ख | यहाँ सुख फो भी दुःख के सम्बन्ध से दुःख दी 

भाना गया है। शरीर आदि दुःख फे साधन द्वोने के कारण दुःख माने गये हैं। इनके 

अतिरिक्त बाह्य दुःखन्साघन भी सोलह धरकार के माने ग्रे हैं । जेसे--यरतन्त्रता, श्राषि, 

ब्याधि, अपमान, शत्रु, दरिद्रता, मार्याद्यय, कन्या-बाहुल्य, कुमायां, कुमत्य, झुआमबास, 

१६ 


ह 
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कुस्वामी-सेवा, (किले, परणइवास, वर्षाकाल में प्रवात श्र विना इल की खेती । 
मोक्ष को अपवर्य कह्दते हैं | इस प्रकार, ये बारह प्रकार के प्रभेय हैं | 

संशय--अनिश्चयात्मक शान को संशय कहते हैं । बद्द तीम प्रकार का द्वोता दे । 
साधारणधर्गनिमित्तक, असाधारणघर्मनिमित्तक श्र विप्रतिपत्तिनिमित्तक | यह स्थाणु है 
या पुरुष ! दोनों में रहनेवाला जो उन्नतत्व और स्थूलत्वादि साधारण धर्म हैं, उनके 
शान के कारण ही यह स्थाणु दे या पुरुष, इस श्राकार का संशय होता है, यह 
साधारणघर्मनिमित्तक है । पृथ्वी मित्य है अथवा अनित्य १ यहाँ एथ्वी का जो श्रछाधारण 
धर्म गन्ध है, बद् श्रन्‍्यत्र कहीं मी नित्य श्रथवा अनित्य में नहीं मिलता, पेबल एथ्यी में 
ही उपलब्ध होता है, इसलिए यहाँ श्रसाधारण धर्म गनन्‍्ध फे शान में ही संशय द्वोता है, 
इसलिए यह भ्रसाधारणधर्मनिमित्तक संशय है! विप्रतिपत्तिनिमिसक संशय फा उदाद्टरण 
यह है फि शब्द नित्य है श्रथवा अनित्य ! कोई शब्द को नित्य कहते हैं और कोई 
अमित्य। थहाँ दोनों की बविप्रतिपत्ति' से मध्यस्थ को संशय द्ोता है। यहदद 
विप्रतिपत्तिनिमित्तक संशय कहा जाता है| 

प्रपोभव--जिस उद्देश्य से मनुष्य किसी कार्य में प्रवृत्त होता है, बही प्रयोजन है । 
जैसे, शाम फे उद्देश्य से मनुष्य भध्ययम मे प्रदृत्त होता है, अथवा स्वर्ग के उद्देश्य से 
यश का श्रतुष्टान करता है और मोक्ष के उद्देश्य से शम, दम आदि का श्रतुष्ठान 
किया जाता है। प्रयोजन दो प्रकार का होता दै--एक दृष्ट, दूसरा अदृ8 ।. दृषफल 
अपधघात* से तुप-निदृत्ति" को कहते हैं। यश का ध्यर्गफल अ्रदृष्ट है। महर्षि गौतम ने 
लिखा दै--“यमर्थमधिकृत्य प्रयर्तते तत्‌ प्रयोजनम! । 

इंष्टास्त--व्याप्ति-छापन फरने का जो स्थल है, वदी दृष्टान्त है। जहाँ-जहाँ 
धूम है, बहाँ-वहाँ श्रप्मि है, इस श्राकार की जो व्याप्ति है, उसके शापन के लिए जो 
महानस ( रसोईघर ) का उदाहरण दिया जाता है, वही व्याप्ति-शापन का स्थल है। 
परत, धूम देठ से अ्रम्मि साधम में मदह्दानस दृष्टान्त होता हे! इसी बात की 
प्रकारान्तर से महर्थि गौतम ले कद्दा है---लौकिकपरीक्षकाणां यस्मिन्नथे बुद्बिसाम्यं 
प्र दृष्ठास्तः।! तात्पथ यह है कि लौकिकर्थ और परीक्षक५ इन दोनों का साथ्य और 
वाधन ( हैद ) की समानाधिकरणविपयक जो बुद्धि है, उसका साम्य जिस पदार्थ में दो, 
बही इृष्टान्त दै। 

जैसे, महानस में श्रम्मि और घूम की समानाधिकरणविषयक बुद्धि लौकिक श्र 
परीक्षक दोमों की समान है, इसलिए, धूम से श्रप्मि के साधन में मद्दानस दृष्टान्त 
होता है। दृशन्त दो प्रकार का होता है--एक, साधम्य; दूसरा, वैधम्य | धूम हेतु से 
अग्नि फे साधन में महानस साधम्य दृष्टान्व है और जल, तालाब आदि वैधम्य दृष्टान्त ! 
अन्यय-ब्याप्ति का दृष्टान्त, साधरम्य दष्टन्त दै। जैसे, जद्दाँ-जहाँ घूम है, वहाँ-वह्ाँ 
शअम्ति अ्रवश्य है। इस प्रकार की अन्वय-ब्याप्ति का उदाहरण महान द्वोता दे। 


१, विभ्त्तिपत्ति--विरूद्मति | २. अवधाव--चावल छाँटना। 3, सुप-निवृत्ति--भूसी निकालना! 
४, लौकिक--शाल्लरशनरहिन ॥ ४, परीक्षर--शासज्ञानवान्‌ | 
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जहाँ अ्रम्मि महीं है, वहाँ घूम मी नहीं है, इस व्यतिरेक-व्याप्ति का उदाइरण जल 
और तालाब है| 

सिद्धास्त--जो पदाथ प्रमाण से सिद्ध हो, वही ऐिद्दान्त है। वह चार प्रकार का 
होता है--सर्वतन्तर, प्रतितन्त्र, अधिकरण और अम्युपयम। जो सब शात्तरों का 
सिद्धान्त है, बह स्वतन्त्रसिद्वान्त कह्या जाता है। जैसे, श्ानेनिद्रियाँ पाँच हैं, यह सभी 
शांख्रों की मान्य है। इसमें किसी भी शास्र का विरोध नहीं है। प्रतितन्त्र-सिद्धान्त 
बह है, जेसे--शब्द श्रनित्य है, यह न्याय-शाख का ही सिद्धान्त है, इस बात को 
मीमांधक नहीं मानते | प्रकृति से ही जगत्‌ की उत्पत्ति है, यह सिदास्त सांख्य और 
पावझ्ञल दर्शन का ही है। भ्रधिकरण सिद्धान्त बह है, जैसे--क्षिति आ्रादि समष्टि के 
फर्ता यदि प्रमाण से सिद्ध है, तो बह स्बश भी अवश्य है। श्रभ्युपगम-सिद्दान्त उसे 
कहते हैं, जो शखपने सिद्धान्त के बिरुद्ध मी हो, फिर भी कुछ देर के लिए मान 
लिया जाय। जैसे, नैयायिकों के यहाँ शब्द को गुण माना जाता है, द्रव्य नहीं। 
वे यदि एस प्रकार कहें कि मान लीजिए कि शब्द द्रब्य है; तो भी षह अ्रनित्य 
अवश्य है। यही श्रभ्युपगम-घिद्वान्त कह्ठा जाता है। 

झवयव--पराथ्थ-भ्रतुमान-बाक्य के एक देश का नाम अश्रवयव है। प्रतिज्ञा, 
हैतु,- उदाइरण, उपनय और निग्रमन ये ही पाँच अवयब हैं। साध्यभूत जो धर्म है; 
उससे युक्त धर्मी के प्रतिपादक वाक्य का नाम ग्रतिशा है या साध्यविशिष्ट पक्ष का 
निर्देशन प्रतिशा है। इसी बात को सूम्कार ने कद्दा है--साध्यनिर्देशः प्रतिशा", 
अर्थात्‌ साध्य जो श्रप्मि झादि धर्म है, उतते विशिष्ट धर्मी का निर्देश करनेवाला जो 
वाक्य है, वह प्रतिज्ञा है। जैसे-..-'शब्दः अनित्य?, प्तों धूमबान्‌ 

लिक्न के प्रतिषधादक वाक्प को हेतु कहते हैं, जैसे 'धूमवत्वात!। यह श्रप्ति का 
साधक देव हे श्रौर 'शब्दः श्रनित्य/! इस अ्रतिशा का साधक हेतु 'कृतकत्वात! है ! 

व्याप्ति के साधक दृष्टान्तवचन को उदाइरण कहते हैं। जैसे, जहाँ-जहाँ 
धूम है, व्हाँ-बर्शा श्र्मि है। उदाहरण--महानस! | इसी बात को प्रकरान्तर से 
सूबकार ने कष्टा है--साध्यताधर्म्यात्दममावी हश्टाग्त उदाइरणम!। यहाँ 'साध्य। 
अस्ति भ्रस्मिन! इस ब्युत्पत्ति से साध्य शब्द का श्रथं पक्ष होता है। श्रर्थात्‌, पक्ष के 
साधम्य॑ ( साहश्य ) से पत्षधर्मविशिष्ट पर्वत श्रादि में साध्यमान्‌ जो श्रप्ति भ्रादि है, 
तद्‌विशिष्ट दष्टान्त को उदादरण कहते हैं । जैसे, महानस आदि | 

है दैतु का जो उपसंद्ार-वचन दे, उसे उपनय कइते है। जैसे, 'उसी प्रकार यद्द 

पवृत भी धूमवान्‌ है |? 

पक्ष में साध्य का जो उपसंहार-बचन है, उसे मिममन कहते हैं। जैसे 
उसी प्रकार पबत भी झम्रिमान्‌ है | 

तक--“व्याप्यारोपेण व्यापकारोपस्तक:?, अर्थात्‌ ब्याप्य के आरोप से ब्यापक का 
जो आरोप है, उप्ते तर्क कइते हैं | जैसे--यदि इस पर्वत पर अश्निन हो, तो धूम भी 
नहीं हो सकता है| यहाँ ब्याप्य जो अम्रि का श्रमाव है, उसका आरोप किया 
जाता है। व्याप्य और व्यापक-माव के विपय में एक बात और जानने योग्य है कि 
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जो पदार्थ व्याप्य दे और जो उसका व्यापक है, टन दोनों का जो श्रभाव ६, वह 
परस्सरविपरीत हो जाता है। जेंसे, धूम अग्चि का व्याप्य दे श्रौर श्रग्मि धूम का 
व्यापक है । इसी प्रकार, धूम श्रीर अ्रम्मि के अ्रमाव में दोनों विपरीत हो जाते हैं । 
आर्थात्‌, धृमामाव श्रम्मि के अमाव का व्यापक हो जाता है और श्रप्ति का श्रमाव 
घूमामाव का व्याप्य द्वो जावा है । इसीलिए, प्रकृति में व्याप्य जो श्रम्ति का श्रमाव है, 
उच्ते आरोप से व्यापक धूम के अ्रमाव का आरोप किया जाता है। पवत पर धूम 
देखने के बाद उक्त तक की सहायता से अ्रनुमान-प्रमाण ऊे द्वारा श्रमरि का निश्चय 
किया जाता है | शतलिए, तर्क को प्रमाण का अमुप्रादक ( सहायक ) माना जाता है । 
इसी अर्थ को सूत्रफार मी प्रकारास्तर से कहते हँ--.'श्रविशाततस्वेब्पें फारणो- 
पपत्तिस्तत्वज्ञानाथ॑मूहस्तकः ।! तात्पय॑ यह है कि जिस पदार्थ का तत्व श्रविशत है, 
उसके तत्व-शान के लिए कारण के उपपादन द्वारा जो ऊद्ा' की जाती है, 
चही तक है| 
निर्यं-उफ्त ते के बिपय में प्अपतिपक्ष" के द्वारा जो गाय श्रथ का 
निश्चय किया जाता है, उठी का नाम निर्णय है। सूत्रकार ने भी कहा है---तस्मिन्‌ 
सति विमृश्य पत्षप्रतिपक्षायधारणं निर्णय: (? संशय द्ोने १२ तक के द्वारा खणढन- 
मगइनपूर्षफ जो यथार्थ अ्रनुभव नाम की अ्रमितिर होती है, वही निर्णय है। वह चार 
गअकार का होता है--प्रत्यक्षात्मिका *ैं, शनुमितिं, उपमिति शौर शाब्द । 
बाद--कथा" तीन प्रकार फी होती है--वाद, जल्प और वितरडा । प्रमाण 
और तक के धारा श्रपने पक्त का साधन शरीर परपक्ष का उपालम्भ* जित शासत्र-धर्चा में 
किया जाय भर वह हिद्वान्त से अविरुद्ध और पदं्यावयव० वाक्य से उत्पन्न हो, उसे 
बाद कहते हैं) सूत्रकार ने भी लिखा है--अप्ताशतर्कंसाधनोपालम्मः दिद्वान्ताविसदः 
पश्चावयवोपपन्न: पक्षप्रतिपक्षुप रिग्रहो बादः ।! संक्षेप में यह कह सकते हैं कि तस्वनि्यफ्लक 
जो कथाविशेष दे, वह बाद है। 
तालय॑ यह है कि केबल तत्व-निर्शर के लिए बादी और परतिकादी मो शारू 
विचार फरते हैं, और जिसमें छल, जाति और निम्रह-स्थान का अयोग नहीं किया 
जाता, केबल प्रमाण और तर्क के आधार पर ही पश्चावयववाक्रयप्रदशनपू्थंक अपने 
पक्त का स्थापन झौर दूसरे पक्ष का खण्डन किया जाता है, श्र जो सिद्यान्त के 
अ्रनुकूल है, वही याद कद्या जाता है। बाद में जीवने की इच्छा नहीं रहती, 
केवल तत्व का निर्शय करना ही इसका प्रयोजन है | 
जल्प--प्रमाण और तक के द्वारा स्वपक्ष का स्थापन और परपक्ष का खण्डन 
होने पर और छिद्वान्त के अनुकूल होने पर भी यदि छल, जाति और विअह-स्थान का 
प्रयोग किया जाय, तो बंद जल्प कहा जाता दहै। जल्प में विजिगीपा रहती है, 


इसलिए प्रमाणादि के प्रदर्शन में छल, जाति और निम्रह-स्थान का मो अथोग 


२. सम्यकू खावना | २० खण्टने मग्डन ॥ हे. ययार्व शान | ४, छाक्षाक्ृति । ५, शाल-चर्चा । 
६, खफ्डइन । ७. प्रतिज्ञा, देत आदि म्याय के पाँच जवयव 4 
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किया जाता है। वाद में छुलादि का प्रयोग नहीं होता; क्योंकि उसमे विजय की 
इच्छा नहीं रहती ! वाद से इसमें यही विशेषता है। इसी को वज़कार ने भी 
लिखा है--'यथोक्तोपपन्नः छलजातिनिगहस्थान खाघनोणलम्मे जल्प:? | इसका झ्भिभराय 
पूर्वोक्त ही दे । 

वितण्डा--'सप्रतिपक्षस्थापनाहीनो वित्तरडाः। अर्थात्‌, पूर्वोक्त जल्प ही 
जब अपने पक्ष की स्थापना से रहित होता है, त़्ब वह वितश्ढा कह्दा जाता है। 
बितण्डाबाद में वैतस्डिक अपने मत की स्थापना नहीं करता, केवल दूसरे के पक्ष का 
खयटन करना ही उसका मुख्य ब्येय रहता हे। वह छल, जाति मिग्रह-स्पान के 
प्रयोग से भी बादी को जीतना चाहता है। जल्प से इसमें यही विशेषता है कि यह 
झपने पक्ष का स्थापन नहीं करता । 


हेल्वाभास--जो साध्य का साधक न होता हुआ भी देतु की तरह भाणित हो, 
वह हेल्थामास कद्ठा जाता है। इसको असद्रेतु मी कहते हैं, बद पाँच प्रकार का 
होता है--सब्यमिचार, विरुद्ध, प्रकरणसम, साध्यलम और कालातीत | जो देतु 
व्यभिचार के साथ रहे, यह सब्यमिचार कहा जाता है। इसी का नाम अ्रनेकाम्तिक 
भी है। जहाँ साध्य का श्रभाव है, वहाँ साधन (हेतु) का रहता ही उसका 
व्यभिचार है। इसो को साध्याभायवददत्ति कहते हैं। इसका उदाहरण यह है कि 
परबंत भ्रग्निमान्‌ है, प्रमेय होने से। यहाँ अ्रमेयत्व जो देदु है, वह साध्य श्रप्मि के 
श्रमाव-स्थल जलादि में वर्तमान रहने से व्यमिचरित दो जाता है। इसलिए, यह 
सब्यभिचार है। जो हेतु साध्यामाव से व्याप्त हो, उसे विरुद कदते हैं। जैसे--शब्द 
नित्य है, कृतक (उत्पन्त) होने फे कारण | यहाँ कृतकत्व जो हेतु है, वह नित्यत्व के 
अभावरूप श्रनित्यत्व से व्यास है; क्‍योंकि जदटाँ-जदाँ कृतकत्व दे, वर्दा-वहाँ श्रनित्यत्व ही 
रहता है। इसलिए, वाध्याभाव से व्यात्त होने से विरुद देदु हो जाता है 
<<.... जिसका अतिपक्ष (विपरीत साधक, शत्रु) दूसरा देदु विद्यमान हो, वह प्रकश्णयम 
कहा माता+है-।रूसी फा माम सत्रतिपक्ष भो है। तात्यय यद्द है कि जहाँ वादी ने साध्य के 
ताधक ढेठु का प्रयोग किया, वहाँ प्रतिवादी साध्य-माव के साधक देल्न्तर का प्रयोग 
करे, तो ऐसे स्थल में सत्प्रतिपक्ष या प्रकरणउम देतु कहा जाता है । जैसे--वादी ने कहा, 
शब्द नित्य हैँ; क्योंकि शब्द में श्रनित्य धर्म की उपलब्धि नहीं होती?। इसके उत्तर में 
प्रतिवादी कहता है--'शब्द अ्रनित्य हैं; क्योंकि शब्द में नित्यधर्म की उपलब्धि भद्दी होती! । 
इस प्रकार प्रतिवांदी के हेत्वन्चर दिखाने से प्रकरण की समाप्ति नहीं होती, किन्त 
विचार चलता ही रहता हैे। सत्‌ हेतु का श्रयोग करने पर विचार समास दो 
जाता है और स्त्पतिपक्ष देत विचार की समाप्ति में समय नहीं होता। इृदीलिए, 
प्रकरण के समान होने से इसको प्रकरणसम कट्ठते हैं 
जी देतु साध्य के समान ही स्वये अतिद्व है, उसको साध्यठम कहते हैं। 
त्ताथय यह है कि सिद्ध जो देदु है वही साध्य का साधक द्वोवा है, जो स्वयम्‌ अदिद है 
यह साध्य का साधक नहीं होता । किन्तु, साध्य के समान वद्‌ असिद दी रहता है। 
इसलिए, यह सध्यसम नाम का हेत्वामाय है । इसका उदाशरण ह--शब्द ग्रण है, 
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चाक्षुप दोने के कारण। यहाँ शब्द में चाहुपत्व हेतु असिद्ध है, इसलिए, यह 
साध्य के समान असिद्ध होने से साध्यसम नाम का हेत्वामास है। साध्यसम हेतु को ही 
अतिश्न भी कहते हैं। सोपाधिक देतु को भी असिद्ध कहते हैं। उपाधि से युक्त का 
नाम सोपाधिक है | जो साध्य का व्यापक और साधन का अज्यापक है, उसको उपाधि 
कहते हैं | उपाधि का विशेष विवेचन उदयनाचाय की किरणावली में लिखा है। 
इमने भी 'चार्बाक-दर्शन? में इसकी विशेष चर्चा को है। 
जिसका साध्यमाय प्रमाणान्तर से निश्चित है, वह कालात्तीत या कालात्ययापदिष्ट 
कहां जाता है। इसी का माम बाधित भी है। जैसे--अ्रम्मि शीतल है, प्रमा के 
आश्रय होने से ) यहाँ छाध्य जो शीतलत्व है, उसका अ्रमाव ( उप्णत्व ) प्रत्यक्ष 
प्रमाण से ही निश्चित है, इसलिए, हेतु-बाफ्य के अवण के पहले ही साध्याभाव 
( उष्णस्व ) का निश्चय प्रत्यक्ष प्रमाण से ही सिद्ध होने के कारण प्रयोक्ता को देतु- 
वाक्य का उच्चारण नहीं करना चाहिए था; क्योंकि जबतक साध्य की सिद्धि नहीं होती, 
तमी तक हेतु-बाक्य के प्रयोग का समय रहता है। जब्र साध्य का अभाव प्रत्यक्ष से 
ग्रद्दीत दह्वो गया, तब हेतु के प्रयोग का काल श्रतीत हो बाने से कालातीत नाम का 
हेल्थाभास हो जाता है। इस प्रकार, पाँच हेत्वामासों का संक्तित विवरण दिल्लाकर 
दैल्थाभात के बाद क्रमप्राप्त अवशेष छल आदि पदार्थों का विवेचन किया जाता है। 
छुख--छुल का विवेचन करते हुए. महर्षि गौतम ने लिखा दै--'बचनबिषातो5्थ- 
विकल्पोपपत्या छुलम? ( न्‍्या० सू० १२१० )। इसका तातये यह दै कि वक्ता के 
अनभिग्रेत अर्थ के उपपादन द्वारा जो बचन का विरोध प्रदर्शन है, वही छल है। 
जैसे, किसी ने नवीन फम्पल के झमिप्राय से 'इस ब्राह्मण के पास मब कम्बल है? 
ऐसा प्रयोग फ्रिया। प्रतिवादी इस वाक्य में नव शब्द का नव (६) संझया बताकर 
कहता है--इस दरिद्र के पास नव (६) कहाँ से आ सकते हैं। यहाँ नव का श्रथ॑ 
नव संख्या ( जो वक्ता का अभिप्राय नहीं है ) बताकर उसके वचन को कांदना छल 
कहा जाता है। 
यह छल्ल तीन प्रकार का होता है--वाकछल, सामान्य छल और उपचार 
छल | शक्ति-वृत्ति के व्यत्यय से जो अर्थान्तर की कल्पना है, वद्द याकछुल है । इसका 
उदाहरण पूर्बोक्त ( नव कम्बलवाला ) दे। यहाँ शक्ति-बृत्ति के व्यत्यय से अयथम्तिर की 
कल्पना बाकछुल है। 
तात्पय-बृत्ति के ब्यत्यय से जो अर्थान्तर की कल्पना है, वह सामान्य-छल है। 
जैसे--आह्षण में विद्या सम्भव है, इस अमिप्राय से किसी ने ब्राह्मण में विद्या दे, 
ऐसा प्रयोग किया, इस पर प्रतिवादी कहता है कि यह आप क्यों कहते हैं, मूर्ख भी 
बहुत-से ब्राह्मण हैं। यहाँ छुलवादी नियम में तालयें मानकर वादी के वचन का खण्डन 
करता है। अतः, तासयं-बृत्ति के व्यत्यय से श्र्थान्वर की कल्पना करने के कारण 
इसको सामास्य-छल कह्दा जाता है । 
लक्षणादृत्ति के व्यत्यय से जो अर्थान्तर को कल्पना है, उछी को उपचार- 
छुल फहते , हैं। जैसे, मश्वस्थ व्यक्ति के बोलने के श्रमिप्राय से मखाः क्रोशन्तिः 
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इस वाक्य का वादी के उद्यारण करने पर प्रतिवादी कद्ठता है कि अचेतन मश् किस 
प्रकार बोल सकता है! यहाँ मश्स्थ व्यक्ति के ओलने के अमिय्राय से जो वादी का 
प्रयोग था, उसको छुलवादी छिपाकर शकक्‍यार्थ के अमिप्राय से खणढइन करता है। 
इसलिए लक्षणादत्ति के व्यत्यय होने के कारण यह उपचार-छल माना गया है| 
लक्षणा का ही नाम उपचार है । 


जाति--जाति की परिमाषा मदर्षि गौतम ने इस प्रकार की है--साधम्य- 
वैधरम्याम्यां प्रत्यवस्थानं जाति! | तात्यये यह है कि साधम्य और वैधम्य से याध्य की जो 
अमुपपत्ति है, उसका प्रदर्शन करना जाति हे। वादी यदि उदाहरण-स(धम्यं से 
साध्य को उपपत्ति दिखाता है, तो उसो समय प्रतिवादी उदाइरश के वैधम्य से 
साध्य की श्रसिद्ध दिखाता दै। इसी प्रकार, वादी यदि उदाहरण के वैधम्य॑ से 
साध्य की सिद्धि करता है, तो उसी समय प्रतिवादी उदाहरण के साधम्य से साध्य की 
अचिद्धि दिखाता है। इसो को जाति कद्दते हैं। यह जाति चौबीस प्रकार की 
होती है--साधम्यंतम, वैधम्यंसम, उत्कर्पणम, अपकर्षसम, वर्ण्यसम, श्रवरयंसम, 
विकल्पस्म, साध्यसम, प्रास्ि्म, श्रश्नात्िसम, असन्नसम, प्रतिहष्ठान्तसम, अनुपपत्तिसम, 
संशयसम, प्रकरणसम, हेतुसम, श्रर्थापत्तिसम, श्रविशेषतम, उपपत्तिधम, उपलब्धिसम, 
अनुपलब्धितम, नित्यस्म, श्रनित्यसम शौर का्यसम | 


(१) साधसय॑क्षम--कार्य होने से धट के सदश शब्द अनित्य है, यह यादी का 
झनुमान-प्रकार है। प्रतिवादी का जात्युत्तर यह होता है कि अमूर्त्त होने के कारण 
झाकाश के सहश' शब्द नित्य है। तात्मय॑ यह है कि जिस प्रकार घट में रहनेवाला जो 
कृतकत्व है, उसका साधम्यं होने से शब्द का अनित्यत्य सिद्ध है। उसी प्रकार, 
नित्य भ्राकाश में रहनेवाला जो श्रमूर्तत्व है, उसका साधम्यं शब्द में होने के कारण 
शब्द नित्य ही क्‍यों नहीं होता, इस प्रकार का प्रतिवादी का उत्तर साधस्यनास का 
जातल्युत्तर होता है। 

(३) वैधम्यंसम--उत्त स्थल में द्वी श्रनित्य घट का वैधम्य रूप जो 
श्रभूर्॑त्व है, उस श्रमू्तत्व के शब्द में रहने के कारण शब्द नित्य क्यों नहीं ! इस 
प्रकार का उत्तर वैधम्यंसम कहा जाता है। 

(३) उश्कपसम--जिस प्रकार उक्त स्थल में कार्य होने के कारण, धट का 
सांधम्य द्वोने से, यदि शब्द का अ्रनित्यत्व साधन करते हैं, तो घट के सहश ही शब्द भी 
मूत्त होना चाहिए | लेकिन, शब्द भू नहीं है, इसलिए श्रनित्य भी नहीं हो सकता | 
तात्पय यह है कि यदि घट के समान शब्द मूत्त नहीं हे, तो घट के समान श्रनित््य 
भी वद्द नहीं होगा। यहाँ शब्द में घर्मोन्‍्तर (मूत्तंत्व धर्म) का अपादान करना है । 

(४) अ्रपकरपसम-- यदि उक्त स्थल में घट के सहश कार्य द्वोने से शब्द में 
अनिस्यत्य का साधन करते हैं, तो घट जिस प्रकार थ्रोचेन्द्रिय का विषय नहीं 
(अशभ्रावण) हे, उसी प्रकार भी शब्द भी अभ्रावण हो जायगा। यहाँ शब्द में 
आवणत्व का श्पकर्ष दिखाना है| 
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(७) चस्येसम--वर्णनीय हेतुरूप जो धर्म है, उसको वर्ण कहते हैं। पूर्बोक्त 
स्थल में, शब्द में जो कार्यत्व है, वह तालु, कण्ठ और ओछ्ठ आदि के व्यापार से 
जन्य है और घट में जो कार्यत्व है, वह कुम्मकार के व्यापार से जन्य है, इसलिए, 
इृष्टान्त और दार्शन्तिक में मिन्नता होने से घट के दृष्टान्त से शब्द में अनित्यत्व का 
साधन नहीं कर सकते | 

(६) अवण्यंघ्म--सिद्ध दृष्ठान्त का जो घमम है, वह अवण्य है। जैसे, जिस 
प्रकार का कार्यत्य घट में है, उस ग्रकार का शब्द में नहीं है। 

(७) विरुष्पसम---ज से, पूर्वोक्तस्थल में कार्यत्व देतु से शब्द का जो अनित्यत्व 
साधन किया है, वह ठीक नहीं है; क्योकि कार्य दो प्रकार का देखा जाता है--कोई 
मृदु श्रीर फोई कठोर। इसी प्रकार कोई घट आदि कार्य अनित्य और शब्द नित्य 
भी हो सकता, इस प्रकार कहना विकल्पसम है। 

(८) साध्यस्ँ्त-जैसे, घट के समान यदि शब्द अनित्य है, तो शब्द के 
सदृश घट भी भ्रोत्रेन्द्रिय का विषय होने लगेगा । 

(३) प्राप्तितम--प्राप्ति सम्बन्ध को कहते हैं, अर्थात्‌ साध्य से सम्बद्ध जो हेतु है, 
बही साथ्य का साथक होता है, ऐसा यदि माना जाय, तो -साथ्य और हेतु दोनों के 
परस्पर सम्बद्ध होने में कोई विशेषता न होने के कारण कौन साध्य है और कौन 
साधन, इस प्रकार का निश्रयात्मक शान नहीं हो सकता | 

(३०) झ्रप्राप्िलम--मैसे, हेतु साध्य से यदि असम्बद्ध है, तो साध्य का साधक 
किस प्रकार दो सकता । 

(११) प्रसंगसम्र--शब्द फे अ्रनित्यत्व में क्या साधन है, और उस अ्रनित्यत्त में 
भी क्‍या साधन है, इस प्रकार की अनवस्था का नाम प्रसंगसम है। जैसे, शब्द के 
अनित्यत्व में घट-दृष्टान्त साधन होता है, तो उस घट के अनित्यस्व में क्या साधन है 
और पुनः उस श्रनित्यत्व में मी बया साधन है, इस प्रकार की आपत्ति का माम 
प्रसंगसम है । 

(१२) प्रतिद्शस्तसम--विदद दृश्टास्त के द्वारा विरुद साध्य के साधन का 
माम प्रतिदष्टम्तसम है| जैसे, प्रयत्न से विभाव्यमान ( उल्ाद्यममान ) शेने फे कारण 
घट के सदश शब्द श्रनित्य है। बादी के ऐसा कहने पर श्रतिवादी कहता है-- 
प्रयक्ष से विभाव्यमान ( उत्पायमान ) दोने के कारण गअाकाश के सहश शब्द 
नित्य है। कुर्शाँ श्रादि फे खननन्य्ययत्ष से आकाश मी विमाव्यमान होता है, इसलिए 

आकाश दृष्टास्त से शब्द के अनित्यत्व के विरद्ध उसे नित्य सिद्ध करना अतिदृष्टास्तसम 


न' जात्युचर दे 

५ अर 28, शब्द के अनित्यत्व का गा कार्यत्व देन? हैं; 
यद शब्द की उत्पत्ति के पहले नहीं दे । क्योंकि, घर्मी के नहीं रदने पर धर्म का रदना 
असम्भव है। इसलिए, कार्य्व धर्म से साध्य जो अनित्यत्व है, वद शब्द में 
नहीं है, इयलिए शब्द नित्य हो जाता है झीर नित्य उप न द्ोने से शब्द अ्रनित्य 


नहीं ऐो सकता। 
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(3४) संशयसम--जिस प्रकार, कार्यत्व के साधम्यं से घट के सहश शब्द को 
अनित्य मानते हैं, उसी प्रकार ऐन्द्रियकत्व के साथम्ये से नित्य घटत्व फे समान शब्द को 
नित्य क्यों नहीं मानते १ 

(१५) प्रकरणसम--संशयसम में, शब्द का नित्यत्व और अनित्यत्व, दोनों की 
समानता रहती है; किन्तु प्रकरणसम में विपरीत अनुमान का पूर्वानुमान बाधकत्वेन 

प्रदर्शित किया जाता है ! 

(१६) हेतुसम--हेतु साध्य से पू्वंकालिक ग्रथवा उचतरकालिक समकालिक है| 
हैतु को साध्य से पूर्वकालिक मानने में, हेतुकाल में साथ्य के अ्रभाव होने से, 
हैदु किसका साधक होगा, और साथ्य से उत्तरकाल में देद के दोने में साध्य तो सिंद 
ही है, तो फिर देतु किसका साधन करेगा ! क्योंकि, जो सिद्ध है, उसका साधन व्यर्थ 
. होता है श्लौर समकालिक मानने में सब्येत्र विषाण ( सींग ) की तरद साध्य-साधन-भाव 
नहीं हो सकता। जिस प्रकार बछड़े के दोनों सॉग एक काल में उसन्न होने से 
परस्पर साध्य-साधन नहीं होता, उसी प्रकार हेतु और साथ्य के समकालिक द्वोने के 
कारण दोनों में परस्पर साध्य-साधक भाव नहीं हो सकता । 

(१७) ध्र्यांपत्तिसम--यहाँ श्रथांपत्ति शब्द से थ्र्थापत्ति के श्रभास का ग्रहण 
किया जाता है। जैसे, शब्द श्रनित्य है, इस प्रतिशा से सिद्ध हो जाता है कि शब्द से 
मिन्न शब्द नित्य है, इसलिए घट भी नित्य ही दो जाता है, तो इसके दृष्टान्त से शब्द 
अनित्य किस प्रकार हो सकता है ! 

(१८) भ्रविशेषसम--जैसे, कार्यत्वरूप समानघर्म द्ोने के कारण शब्द श्रौर 
घट इन दोनों में विशेषता न झोने से दोनों को श्रनित्य मानते हैं, उसी प्रकार प्रमेयत्वरूप 
समानध्र होने फे कारण सकल पदाये अविशेष इ्ोने से नित्य श्रथवा श्रनित्य 
एकरूप हो जायगा ) 

(३६) उपपत्तिसम--जैंसे, कार्यत्य की उपपत्ति द्वोने पर शब्द में झनित्यत्व का 
साधन करते हैं, उसी प्रकार निरवयत्व की उपपत्ति होने पर शब्द में नित्यत्व की सिद्वि 
चयों नहीं होती १ 

(१०) उपल्व्धिसम--जैसे, वांदी के धूम देत से अ्रमि का साधन करने पर 
प्रतिवादी कहता है कि धूम के बिना भी आलोक आदि कारयणान्वर से श्रम की सिद्ि 
होती है, तो धूम से ही श्रम की छिद्धि क्यों फरते ! 

(३११) अलुपलब्धिसम---कार्यत्व-देतु से शब्द के श्रनित्यत्थ का साधन करने पर 
प्रतिवादी कहता है कि शब्द तो कृतक ( कार्य, उल्तन्न होनेवाला ) नहीं है; क्‍योंकि 
उद्चारण के पहले भी वद विद्यमान है । केवल आवरण के कारय शब्द की उपलब्धि 
नहीं होती । यदि यह कहें कि आवरण की मीतो उपलब्धि नहीं द्वीवी, तो यद्ट कह्दा 
जाता है कि आवरण की अनुपलब्धि की मी उपलब्धि नहीं होती, इसलिए आवरण की 
उपलब्धि ही सिद्ध होती है । अतः, शब्द अनित्य नहीं दो सकता । 

(२२) नित्यसम--शब्द में जो अनित्यत्व-रूप धर्म है, वह नित्य है शथवा 
अनित्य ! यदि नित्य मानें, ठो धर्मी के बिना घममे की स्थिति नहीं द्वो सकती, धर्मी 

१७ 
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शब्द को भी नित्य मानना आवश्यक हो जाता है | यदि अनित्य मार्नें, तो भ्रनित्यत्व दी 
यदि अनित्य है, तो शब्द नित्य हो जाता है | 

(२३) अनित्यसम--यदि कृतक (कार्य) होने के कारण घट के साधम्य से 
शब्द को अनित्य मानें, तो प्रमेय होने के कारण घट के साधरम्य॑ से सकल पदार्थ 
अनित्य होने लगेगा | यदि ऐसा न मानें, तो शब्द भी अनित्य नहीं हो सकता । 

(२४) कार्यंसस--शब्द अ्रनित्य है, वादी के ऐसा कहने पर प्रतिवादी 
फहदता है कि कार्य तो जन्य और शाप्य दोनों होता है। इस स्थिति में कार्य होने से, 
शाय्य होने के कारण, शब्द नित्य मी हो रुकता है । इसलिए, कार्यत्व-देत 
अ्रनित्यत्व का साधक नहीं हो सकता । 

इन पूर्वोक्त जातियों में साधम्यंसम, प्रकरणसम, कार्यतम, संशयसम श्रादि 
जो धहुत-सी जातियाँ हैं, उनके अन्त में दूषण के एक होने पर भी, केबल वृषण के 
उद्ुभावन का प्रकार भिन्न होने से वे एथक्‌-एथक्‌ लिंखी गई है | 


निग्नद-स्थान 

वादी श्रथवा अतिवादी जिस स्थान में जाने से पराजित समम्ता जांता है, 
उसी को निम्रह-स्थान कष्दा जाता है। 

यह बाईस प्रकार का दै--प्रतिशा-हानि, प्रत्तिशान्तर, प्रतिशा-विरोध, प्रतिशा- 
संन्यास, देल्वन्तर, श्र्थान्तर, निरथंक, श्रविशाताथं, अपाथंक, अप्रातकाल, स्यून, 
अधिक, पुनरक्त, श्रनमुमाषण, अशान, श्रग्नतिमा, क्छेष, मत्यदश, ९यंदगरोष्योपेक्षण, 
निरलुयीज्यानियोग, भ्रपतिद्धान्त श्रौर देत्वाभास । 

(३) प्रतिशा-द्वानि--प्रतिश के त्याग का नाम अतिजा-हानिः है। जैसे, बादी ने 
फट्टा--इन्द्रिय के विषय होने से शब्द अनित्य है ) जब प्रतिबादी कहता है कि 
इन्ट्रिय के विषय होने पर भी शब्द नित्य दै, तब यदि बादी यह कहे कि नित्य ही 
शब्द रदे, इस प्रकार प्रतिश के त्याग करने से प्रतिशा-दानि नाम के स्पान में 
बादी नियद्दीत दो जाता है। हु 

(३) प्रतिज्ञान्तर--पूर्ववत्‌ शब्द के अनित्यत्व की प्रतिशा कर जब दूसरा दोष 
दिखाया जाता है, तब दूसरी प्रतिशा कर ली जाती है, यहो अ्रविशान्तरः है। जैसे, 
स्वगव सामान्य नित्य है, तो असर्वंगत शब्द अनित्य है। 

(३) प्रतिज्ञा-विरोध--प्रतिश और देत॒वाक्य में विरोध का नाम भमतिशा- 
विरोध” है। जैसे, गुण से मिन्न की उपलब्धि न द्ोने के कारण द्रव्य गुण से मिन्न है | 
यह देतु-वाक्य प्रतिशा-वाक्य से बिलकुल विरुद्ध हे । 

(४) प्रतिशा-सन्यास--पू्व में की गई प्रतिशा के अपलाप का नाम प्रतिशा- 
संन्यास है। शब्द के अनित्यत्व की अतिशा कर दूखयों के द्वारा दोष दिखाये जाने पर 
कहे कि कौन कहवा है कि शब्द अनित्य हे। इस प्रकार प्रतिश्ञ का अपलाप करना 
'प्रतिशा-संस्यासः है | 
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(५) ह्ेत्वस्तर--बाश्लेन्द्रिय से प्रत्यक्ष होने के कारण शब्द श्रनित्य है | इस हेतु के 
सामान्य में व्यमिचार दिखाने पर “सामान्यवत्त्वे सत्िः इत्यादि विशेष लगाकर दूसरा 
हेतु कहना ही देत्वन्तर? है! ! 

(६) भर्यान्‍्तर--किसी देतु के प्रयोग करने पर हेतु शब्द का निवंचन या व्युत्तत्ति 
धर्थान्तर? है। या 

(७) निरथंक--निरथेक शब्द का प्रयोग करना ही 'निरथंक नाम का निम्रद- 
समान है। जैसे--ख, फ, छ, ठ, थ होने से ज, व, ग॒, ड, द के समान क, च, ठ, ते, प 
शब्द नित्य है। 

(<) अविज्ञाताथे--तीम बार कहने पर मी कठिन या अ्रप्रसिद्र या अ्रन्य 
भाषास्थ शब्द होने से जो मष्यस्थ की समझ में न आजे, ऐसी उक्ति को 'अ्रविशाताथ! 
कहते हैं। 

(३) अपारथक--अ्ाकांक्ा, योग्यता झ्रादि से रहित परस्पर श्रसम्बद्ध जो उक्ति है, 
वह श्रपार्थक है | जैसे--..'दश दाडिमानि, पडपूपा/ इत्यादि या अ्रप्रिना सिश्चति! | 

(१०) भ्प्माप्काज्त--अग्रासकाल वह है, जहाँ प्रतिशा, देत आदि न्‍्यायावयथों का 
विपरीत प्रयोग किया जाय) जैसे--महानस के समान धूमवान होने से श्रप्तिमान्‌ 
पव॑त है, इत्यादि। 

(११) न्यून--प्रतिशादि श्रवययों में किसी का प्रयोग नहीं करना 'स्यून! है। 

(१३) अधिक-- अधिक? यह है, जहाँ एक ही उदाइरण से साध्य की सिद्धि हो 
जाने पर दूधरा देतु या उदाहरण उपस्यस्त किया जाय | 

(१३) पुनरुक्त--एक ही बात को उन्हीं शब्दों या पर्यायवाची शब्दों फे द्वारा 
बार-बार कहना 'पुनरक्तः है| 

(१४) भमलुभाषण---त्रोली, धोलो, बोलो, इस प्रकार तीन बार मध्यस्य के कहने 
पर भी नहीं बोलना 'श्रननुभापण? हे । 

(१५) भजान--वादी या प्रतिवादी के उक्त श्र को मध्यस्थ के द्वारा समझ 
लिये जाने पर भी वादी या प्रतिवादी का नहीं सममना 'श्रश्ञान? है| 

(१६) पअप्रतिभा--प्रभ के समझ लेने पर और उसका अनुवाद कर देने पर भी 
उत्तर का स्फुरित न होना 'अ्रप्नतिमा? है। 2 

(१३७) विज्ेप--स्वयं अयोग्य प्रमाणित होकर कार्यान्‍तर के ब्याज से श्रलग 
होने की चेष्टा करना “विक्षेप? है। 

(१८) मताबुक्व--“मतानुशा? उसे कहते हैं--जब कोई किसी से करे, धू 
चोर है?, तो इसके उच्तर में बढ कहे “तू भी चोर है?। इससे अ्रपने में चोरत्व का 
परिद्दार न कर, दूसरे को चोर कद्दने से अपने में चोर होने का अनुमान द्वो जाता हैं ! 

(१३) पर्यनुयोज्योपेछण--वस्तुतः निअइनस्थान में आने पर भी तुम निग्द्दीत हो!, 
ऐसा नहीं कहना 'पयनुयोज्योपेज्षण” है । 

(१०) निरज्ञयोज्याजयोग---वस्तुतः निम्रइ-स्थान न होने पर भी द्वम निशहीत हो! 
इस प्रकार कद्दना 'निरनुयोज्यानुयोग? दे । 
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(२१) अपसिद्धान्त--जिस रिद्धान्त के आधार पर जो कहा जा रहा है, उसे 
छोड़कर बीच में द्वी दूसरी कथा कहना “अपसिद्धान्तः है। 

(२२) हेत्वामास--इसका विवेचन पहले किया जा चुका है। 

इस प्रकार, सोलह पदार्थों का संक्षेप में विवेचन किया गया । यद्यपि, प्रमाणादि 
सोलह पदार्थों में प्रमेय से मिन्न जो पन्द्रइ पदार्थ हैं, और प्रभेय में भी अर्थ से भिन्न 
जो ग्यारद प्रमेय हैं, उन सबका अन्तमांव श्रथ॑ में ही हो जाता है, और यह 
सून्रकार-सम्मत भी है, तो मी मोक्ष का कारणीमूत जो तत्व-शान है, उसके उपयोगी 
होने के कारण एयक:एथक्‌ सोलदो पदार्थों का विवेचन यूजरकार ने किया है। 

ये सोलहो पदाये मोक्ष में उपयोगी होते हैं। दुःख की श्रात्यन्तिक 
निबदति को मोक्ष कहते हैं। दुश्ख की उत्पत्ति जन्म, मरण और गर्भवास-रूप 
प्रेत्म्माव से होती है और मुख-दुःख का उपमोग-रूप जो फल है, उतकी जनक जो 
प्रवृत्ति है, उसी से प्रेत्यमाव उत्पन्न होता है। प्रेत्यमाव प्रवृत्ति का ही कार्य है। 
मनोगत राग-देप भोहरूप जो दोष हैं, वे दी प्रदृत्ति के मूल हैं। दोष का भी कारण 
मिथ्या शान है। इसलिए, मिथ्याशान को निवृत्ति से दोष की निवृत्ति'शेती है भौर 
मिध्याज्ञान फी निवृत्ति शरीर, हन्द्रिय तथा विषय के अतिरिक्त आत्मतत्त के शान से 
होती है। प्रमेयभूत तत्वों का शान ही प्रमाणों का मुख्य प्रयोजन है श्रौर इन्द्रियातीत 
सूक्ष्म विषयों का शान अनुमान के ही श्रघीन है। अनुमान भी पाँच श्रवययों से 

है झ्लौर दृष्टान्त ही उसका जीवन है। तक अनुमान का सद्ायक द्वोता है। 
इसलिए, इृष्टान्त जिसका जीवन है, ऐसा पश्कावयव-युक्त श्रनुमान ही, तक को 
सद्दायता से, सिद्धान्त के श्रनुखार, संशय के निराकरण द्वारा, निर्णय कराने में समर्थ 
हो सकता है। नियय भी पक्ष-पतिपक्तु-परिग्रह-रूप कथा ( शास्र-विचार ) में, बाद से, 
दृढ़ द्वोता है । बादरूप कथा में वितण्डा, देल्वामास, छुल, जाति और निम्रहस्थान--ये उधर 
देय होते है। प्रतः, इन सब्र के त्याग के लिए इनके स्वरूप का ज्ञान भी आवश्यक हो 
जाता है। इस प्रकार, सूत्रकार से निर्दिष्ठ सकल पदार्थों का ज्ञान मोक्ष में उपयोगी 
होता है। एक बात और जानने योग्य हे कि जल्प आदि का प्रयोग स्वयं नहीं 
फरना चाहिए । वूसरा अयोग करे, तो अध्यध्ष्य को जना देना चाहिए । दूखश मूखे या 
दुराप्रही हो, तो छुप रह जाना चाहिए। यदि मध्यस्थ श्रनुमति दे, तो छल्न श्रादि से मी 
उसे परास्त करना चादिए.। अन्यथा मूर्ख को विजयो समझकर श्रशानी लोग 
उसके मत का श्रवलम्बन कर श्रनेक श्रकार के कुसारय में रस आयेंगे |: इससे यह 
सिद्ध होता है कि मू्खों और दुराग्रद्ियों को परास्व करने के लिए हो श्राचाय ने 
छलादि का प्रयोग किया दे | लिखा मी है-- 
“गतानुगतिको लोक: कुमार्ग तत्‌ अ्तारितः ॥ 
मार्गोदिति छुछादीनि प्रादद कारुशिकों मुनिः 


अन्न यद्द बिचार किया जाता दे कि प्रमाणादि सोलद पदार्थों के प्रतिपादन 
करनेवाले इस शास्त्र को न्याय कैसे कट्टा जाता है ! पग्मावयव से युक्त पदार्थानुमान 
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को ही शास््रकारों ने न्याय कहा है। यह तो प्रमाणादि सोलदइ पदार्थों का प्रतिपादन 
करता है। 

इसका उत्तर यह है कि थ्राघान्येन व्यपदेशा भवन्ति? इस न्याय से इसको भी 
न्याय ही कद्दा गया है। सकल विद्याओं का अलनुआइक और सकल कर्मानुष्ठानों का 
साधन होने के कारण न्याय ' क्रो प्रधान माना गया है। इसलिए उद्योतकराचार्य ने मी 
स्यायवात्तिक में 'सोध्यं परमो न्‍यायः विग्रतिपन्नपुरुषं प्रति प्रतिपादकत्वातू? इस 
वाक्तिक से 'परमन्याय? शब्द से इसका व्यवहार किया है। परमन्थाय का तात्यय 
पुख्य प्रमाण है और यही इस शार् का मुख्य प्रतिपाद्य विषय है । 

नीयते & प्राप्यते विब्षितायेसिद्धि! श्नेन--इस ब्युत्पत्ति से न्याय शब्द का 
श्र्थ तर्कानुयहीत श्ौर पद्मावयवयुक्त श्रनुमान दी होता है। यह श्याय-शासत्र सकल 
शाज्रों का उपकारक* और समस्त लौकिक तथा वैदिक करों का श्राभय है। महपि 
पात्यायन (जिसको पछ्षिलस्वामी भी कहते हैं ) ने भी स्यायभाष्य में लिखा है-- 

“सेयमान्वीजिकी विद्या भ्माणादिपदायें: प्रविभज्य साना-- 
प्रदीपः सर्वविधानामुप्रायः सर्वकमंयाम | 
आश्रयः सर्वर्धर्माणां विद्योदेशे परीक्षिता ॥? 
नया भा०, सू० १ 

तात्पय॑ यह है कि प्रमाणादि सोलह पदार्थों में दिभक्त यद आ्ास्वीक्षिकी' सम 
विद्याओं का प्रकाशक, सकल कर्मों का उपाय और सकल घम्मों का आधार है। 

इसकी परीक्षा विद्या के उद्देश्य में की गई है। लोक-संस्थिति के देतठ भार 
प्रकार की विद्या मानी गई है--आान्वीक्षिकी, त्रयी, बारतता और दण्डनीति ! 

यहाँ ध्रान्वीक्षिकी का श्र न्याय-विद्या है । प्रत्यक्ष और श्रागम से जो ईक्षित है, 
उसके धुन; इंक्षण का नाम अ्रन्वीक्षा है और उससे जो प्रवृतत है, उसको शआान्वोज्षिफी 
कहते हैं। यही तर्कातुग्ह्दीत पश्चावयवयुक्त न्याय है। यह सत्र विद्याशरों में प्रधान है। 
श्वीलिए, इसका नाम ्याय-शास्तर? है। 

अब यह विचारणीय है कि उक्त सोलह पदार्थों के तत्त-शान से जो मुक्ति 
होती है, बह तत्व-शञान के अव्यवहित अनन्तर अथवा क्रमशः अश्यवद्तित श्रनन्तर 
मी कह नहों सकते, क्योंकि कारण के नाश से ही कार्य का नाश होता है-- 
'कारणनाशात्‌ कार्यनाश/ ॥ यह न्याय स्वतन्त्र-छिद्ध है । अब यह विचारना है कि 
मोक्ष क्या हे और उसका कारण क्या है ? तथा उससे पहले क्या होता है ! मोक्ष के 
फारण का विचार करने पर सकल दुश्ख का मूल कारण जन्म ही पतीत द्वोता है; 
>उयोंकि जो जन्म नहीं लेता, उसे डुःख नहीं होता | इसलिए, डुःख का कारण जन्म ही 
दिद्व होता है। जन्‍म का कारण दै--धर्म-अघरम। धर्माथर्म को ही सूम्रकार ने 
मदृत्ति शब्द से कहा है--प्रदृति के कारण दी घर्माघमम होने ईं। प्रदरति का मी कारण 
दोप है। मिव्या शान से दोष की उत्पत्ि होती है । मिय्या शान ही दोप का मूल दै। 


३. जिम्॒के द्वारा विदक्षित अथे को प्राप्ति हो । २. ग्रकाराक | ३- स्वाय-विदा | 
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अतिरिक्त उसका आश्रय आत्मा को माने, तो मी उसमें यह विकल्प द्वोता है कि 
आत्मा नित्य है, अथवा अनित्य १ 
यदि नित्य सानते हैं, तो उसका उच्छेद द्वो नहीं सकता; क्योंकि नित्य बह 
कहा जाता है, जिसका कमी विनाश नद्दो। इस स्थिति में श्रात्मा के उच्छेद की 
झाशड्ा द्वी नहों हो सकती। यदि श्रात्मा को अनित्य माना जाय, तब तो मोक्ष के 
लिए किसी की प्रवृत्ति ही नहीं होगी; क्‍योंकि कोई भी बुद्धिमान पुरुष श्रात्मनाश के 
लिए प्रवृत्त नहीं हो सकता । संछार में सबमे प्रिय आत्म ही होता है। भ्रुति भी 
यही बताती है---“श्रास्मनस्तु कामाय सर्वे प्रियं मवति!। और, श्रात्मा को श्रमित्य 
मानने से यह लोक-प्रसिद्ध व्यवहार उपपन्न नहीं होता कि अमुक-श्रमुक मुक्त दो गगे। 
इससे यह सिद्ध शेता है कि मोक्षरूप धर्म के अ्रतिरिक्र, उसका आश्रय धर्मा कोई 
अवश्य है, श्रौर वह नित्य है । 
विशनवादी दौद्यों का मत है कि धर्मी के निदत्त होने से जिस निर्मल शान का 
उदय होता है, यही मोक्त है। उनका कहना है कि शान तो स्वभाव से ही निर्मल और 
स्वच्छ है, फेवल आश्रय--श्रास्मा--के सम्बन्ध से वद मलिन दो जाता है। श्राक्य के 
निदृत्त हो जाने पर प्रतिक्ष०ण निर्मल शान का उदय दोता रहता है। वही महोदय! 
कहा जाता है श्रौर उठी का नाम मोल्' है। परन्ठ, विशानयादी का यह मत मी 
डीक नहीं जैंचता। कारण, इसमे सामग्री का श्रमा4 और खसामानाधिकरण्य फ्री 
श्रनुपर्पक्ति बनी दी रहती है । हात्पर्य यद हो कि निर्मल शानोदय में चार प्रकार की 
भावनाएँ कारण द्ोती हैं । ये हो महोदय की सामग्रियाँ हैं । 'सर्य दुःख, सर्वे क्षणिक! सर्वे 
स्वलक्षण, सं शून्यमः--यही भावनाथत॒ष्टय नाम से प्रसिद है। इसका विवेचन पूर्यदया 
बौद्ध दर्शन में किया गया हैं । 
क्रय यहाँ विचारिना है कि साधासणतया जायसान जो भावना है, वह 
अमिशान की जनक नहीं होती है; किन्त अ्रतिशय जायमान जो भावना हैं, यह 
श्रमिशन की जनक होती है। यथा, स्पष्ट लक्षण से रहित मणि को एक बार देखने ही से 
उसका यथार्थ परिचय नहीं द्ोठा, किन्द बारबार निरीक्षण-परोक्षण से ही उसका 
यपार्थ परिचय द्ोता है। परन्तु, विशनवादो बौद्रों के मत में मावना का प्रकर्प हो ही 
नहीं सकता । कारण, स्थिर पदार्थ में हो भावना का प्रकर्ष होता है, भ्रस्थिर में नहीं। 
आर उनके मत में भावना का आधार कोई सी स्थिर नहीं है । क्योंकि, उनके मत में 
सब कुछ क्षणिक ही माना जाता ई, स्थिर कुछ भी नदहीं। आत्मा के भी प्रतित्तण 
मिन्न-भिन् झोने से दुःख छणिक! इत्यादि मावना का मकर्ष इसमें श्रसम्मव दी दे)! 
इसलिए, मोक्ष-सामग्री का अरमाव उनके मत में सिद्ध दोता हैं । 
सामानाधिकरयय को «मी -उपपतक्ति.इन के मत में नहीं होतो । सामानाधिकरणय का 
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शान स्वयं निवृत्त होता है मिथ्या शान के नष्ट होने से प्रवृत्ति के कारण जो राग, दवेप 
आदि दोष हैं, थे स्वयं निदृत्त हो जाते हैं; क्योंकि कारण के नाश द्ोने से कार्य का नाश 
अवरश्यम्भावी हो जाता है,--'कारणनाशात्‌ कार्यनाशः यह सर्वतस्त्र-विद्धान्त हैं। दोष के 
नष्ट होने पर प्रवृत्ति मो नहीं हो सकतो, भर भ्रवृत्ति के न होने से जन्म भी नहीं हो सकता; 
क्योंकि जन्म का कारण घर्माधर्म-सप प्रवृत्ति दी है। जन्म का अपाय (नाश) दोने से 
दुःख का भी आात्यन्तिक उच्छेद हो जाता है। इसी श्रात्यन्तिक हुःख-निदृत्ति का 
नाम अपवरग या मोक्ष है। श्रात्यन्तिक हुःख-निशत्ि वही है, जहाँ उजातोय 
दुःखान्तर की उत्रतति होने की सम्मावना भी नहीं रहती। यही सिद्धान्त मह्पि 
गौतम का है-- 
'दुःख-जन्म-प्रवृत्तिन्दो प-मिध्याज्ञानानासुचरो चरापाये तदनस्तरापायादपवर्ग: ॥" 
--गौ० सू०, ॥॥।३ 
श्र्थात्‌, दुःख, जन्म, प्रदृच्ति, दोष और मिथ्या-शान--शम के उत्तरोत्तर के नाश से 
पूवै-पूव॑ के नाश शेने के कारण श्रपवर्ग होता है । इससे सिद्ध हो जाता है कि दुःख के 
भरत्मन्त उच्छेद का ही नाम श्पवर्ग या मोक्ष है । 
यहाँ यह श्राशह्वा होती है कि हुश्ख का अत्यन्त उच्छेद-रूप मोचच तो 
श्रमो तक अश्रस्िंद्र है, पुनः इसके लिए. उपाय की क्या आवश्यकता ६; 
उत्तर यह होता है कि जितने मोक्षवादी आचार हैं, उनके मत में भोक्ष-दशा में 
दुख का श्रत्यन्त उच्छेद होता है। जैसे--बौद के एकदेशी माश्यमिकों के मत में 
भरास्मेस्हेद को ही मोक्ष माना गया है। इस अवस्था में दुःख का आ्रात्यन्तिक उच्छेद 
रहता ही है। इसमें कोई विवाद नहीं है। यदि ऐसा कहें कि शरीर के तमान ही 
श्रात्मा भी दुःख का देतु है, इसलिए श्ात्मा मी उच्छेय है, तो यह नैयाविकों से 
विरोध हो जाता है; क्योंकि नैयायिक झ्ात्मा को अ्विराशी मानते हैं, भर इत तरह 
_ प६ह विनाशशील हो जाता है। इसलिए, वन्ध्या-युत्र के समान मोज्ञ का अस्तित्व श्रचम्भव 
ही हो जाता है ) यही इस शह्ढा का तालये हैं। परन्तु यह ठीक नहीं है। क्योंकि इसमे 
विकल्प का समाधान नहीं होता-। 
बैमापिकों ने श्रात्मोच्छेद को ही मोक्ष माना है। वे शान-सस्तान को झ्ात्मा 
मानते हैं। तन्तान का अये प्रबाह होता दे। प्रवाह जिस चरह प्रतिक्षण नये-नये 
कपे में उत्पन्न होता है, उसी प्रकार इनके मत में शान भी मरतिदस नये-नये रूपों मे 
उसन्न होता है। इसमें यह विकल्प होता हे कि क्या आत्मा छणिक शान-सन्तान ही है) 
श्रथवा उतसे मिन्न उसका ग्राशय अन्य कोई? यदि शान-्पवाद को हीआना 
मान लें, तब तो कोई विवाद ही महीं; क्योंकि आत्मोच्छेद का अर्थ शानोच्छेंद ही होगा 
र मोज्षावस्था भें श्ञन का उच्छेद मैयायिकों का अ्रमीष्ट ढी है। सोक्षावस्था में 
उन प्रकार के ज्ञान का नाश दोने से जीवात्मा की ध्थिति पापाणथ-हल्य रहती दे, 
पह नैयाविकों का चिद्याल्व है। इस स्थिति में शन-खनल्वान को श्रात्मा मान 
उसका उच्छेद मोक्ष में साब्यमिका मानना नैयायिकों के प्रतिकूल नहीं द्वोठा, 
इसलिए उसके खण्डन करने की कोई आवश्यकता नहीं झोठी। यर्दि शनअवाद है 
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आत्मा से मिन्न शरीर आदि भें आांत्म-बुद्धि का होना ही मिथ्या ज्ञान है। मिथ्या 
शान से ही अनुकूल वस्तु में राग और पतिकूल मे द्वेष उसन्न होता है। राग और 
इंप को द्वी दोष माना गया है। इसी दोध से अ्रवृत्त होकर मनुष्य अपने शरीर के द्वारा 
हिंसा, चोरी आदि निपिद्ध कम का आचरण करता है, वचन से मिथ्या भाषण 
करता है और मन के द्वारा दूसरे से द्रोह आदि करता है| इसी पाप-प्रवृत्ति को 
अधर्म कद्दा जाता है | 


मनुष्य शरीर से जो दान, पुण्य या दूसरे की रक्षा आदि पुण्य-कर्म करता है, 
मन के द्वारा सबकी भलाई करने की चेष्टा करता है, और किसी की बुराई नहीं चाहता, 
उसी पुण्यमय प्रबृत्ति को धर्म कहा जाता है। घर्मं और अधर्म दोनों की संशा 
प्रवृत्ति! है। यद्यपि धर्म और अधर्म प्रवृत्ति के साधन माने गये हैं, तथापि “श्रायुरवैं घृतम!, 
“ग्रन्न॑ वै प्राणिनः प्राणा? इस्यादि व्यवहार के समान धर्म तथा श्रधर्म का प्रवृत्ति 
शब्द से सुत्रकार ने व्यवहार किया है। इसी धर्माधमरूपी प्रवृत्ति के श्रभुकूल मनुष्य 
प्रशस्त या निन्दित शरीर ग्रहण करता है। जबतक धर्माघर्मरूप प्रवृत्ति-जन्‍्य संस्कार 
बना रहेगा, तबतक कर्म-फल भोगने के लिए शरीर ग्रहण करना आवश्यक रहता है| 
शरीर ग्रहण फरने पर प्रतिकूलबेदनीय दोने के कारण वाधनात्मक छुःख का होना 
अनिवार्य रहता है। इसलिए, धर्माधर्मरूप कर्म में प्रवृत्ति के बिना छुःख नहीं होता | 
मिथ्या शान से दुःख़-पर्यन्त श्रविच्छेदेन निरन्तर प्रवर्तमान दोता हुआ यही संतार 
शब्द फा वाज्य होता है। यह घड़ी की तरह निरम्तर अ्रनुवृत्त होता रहता है। 
प्रवृत्ति ही पुनः श्रावृत्ति का फारण द्वोती है। प्रवृति के बिना पुनजन्म ने होने के कारण , 
दुःख की सम्भावना भो नहीं रहती। इसलिए, कोई भी उस अवस्था में हुःख का 
अनुभव नहीं करता | फिर प्रवृत्ति होने से दुःख से छुटकारा भी नहीं पाता । इससे यह 
ठिद्ध होता दे कि घड़ी की तरद पुन:पुनः प्रवत्तमान दुःखमय इस संसार में कोई 
प्रिरला ही भाग्यशाली मनुष्य है, निसने पु्वजन्म में धक्ृत किया है, और उप सुक्ृत के 
परिपाकयश, सदुगुरु की कृपा और उनके उपदेश से संसार का असली रूप जानकर उसे 
देय समम्त लिया है तथा इस समस्त संसार को दुःखानुसक्त और दुःख के भ्रायतन के 
रूप में देखता श्रीर समझता है॥ बह किसी प्रकार इससे छुटकारा पाना 'चाइता है श्रौर 
इसके मूल कारण श्रयिया और राग, द्वेप आदि की निवृत्ति का उपाय खोजता है। 
अ्रविद्या की निवृत्ति का उपाय तत्वन्शान दी दै। यह तत्त्व-शान प्रमेषों को 
घार प्रकार फी भावनाशों से किसी बिरला ही मनुष्य को द्ोता है। उद्देश्य, लक्षय, 
परोक्षा श्रीर विमाग, प्मेयों को ये दी चार मावनाएँ हैं, अथवा दुःख, दुःखद्देव, मोक्ष श्रौर 
उसका उपाय, ये ही चार प्रकार हैं। प्रकृत में ये द्वी चार आाष्म हेँ। दुःख तो 
प्रसिद्ध दी है | उसका देनु मिस्या शानादि सकल संसार है । रे 


|. ५. 
मोच, अपवर्ग या मुक्ति 
2 २ ५ ञ मय 
दुःस के झात्यन्तिक उच्ठेद का ई नाम मोक्ष है । इख्का उपाय रत्-शान ६ । 
द्व-शन दोने पर मिप्पा शान स्वयं निवृत्त हो जाता है; उसे, रज्जु फे शान से सप को 
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शान स्वयं निवृत्त होता है| मिथ्या ज्ञान के नष्ट होने से प्रवृत्ति के कारण जो राग, द्वेप 
आदि दोष हैं, वे स्वयं निदत्त हो जाते हैं; क्योंकि कारण के नाश द्ोने से कार्य का माश 
अवश्यम्भावी हो जाता है,--'कारणनाशात्‌ कार्यनाश? यह सर्वतन्त्र-सिद्धान्त है। दोप के 
नष्ट होने पर प्रवृत्ति भी नहीं हो सकती, और प्रवृत्ति के न होने से जन्म भी नहीं हो सकता; 
क्योंकि जन्म का कारण पघर्माधर्म-रुप प्रवृत्ति ही है। जन्म का अपाय (नाश) होने से 
दुःख का भी आात्यन्तिक उच्छेद हो जाता है। इसी आत्यन्तिक दुःख-निबृत्ति का 
नाम अपवर्ग या मोक्ष है। श्रात्यन्तिक दुःख-निव्रत्ति बढ्दी है, जहाँ उजातीय 
इ/ज़ान्तर की उल्तत्ति होने की सम्भावना भी नहीं रहती। यही सिद्दान्त महर्षि 
गौतम का है-.. 
हुःख-जन्म-प्रयुत्ति-दोप-मिथ्याज्ञानानामुत्तरोत्तरापाये तदनन्तरापायादपवर्ग: । 
+-गौ० सू०, ॥॥/२ 
अ्रथांत्‌, दुःख, जन्म, प्रवृत्ति, दोष और मिथ्या-शान--इन े उत्तरोत्तर के नाश से 
पूरे के नाश होने के कारण श्रपवर्ग होता है । इससे सिद्ध हो जाता है कि दुः्ख के 
अत्यन्त उच्छेद का ही नाम श्रपवर्ग या मोक्ष हे । 
यहाँ यह श्राशड्भा होती हैं कि दुश्ख का अत्यन्त उच्छेद-रूप मोक्ष तो 
अभी तक शअ्रसिद्ध है, पुनः इसके लिए. उपाय की क्‍या आवश्यकता है! 
उत्तर यह होता है कि जितने मोक्षवादी झ्राचाय हैं, उनके मत में मोक्ष-दशा में 
इश्ख का श्रत्यन्त उच्छेद होता है। जैसे--बौद्ध के एकदेशी माध्यमिकों के मत में 
श्रात्मोच्छेद को ही मोक्ष माना गया है| इस अवस्था में दुश्ख का आत्यन्तिक उच्छेद 
रहता ही है। इसमें कोई विवाद नहीं है। यदि ऐसा कहें कि शरीर के समान ही 
आत्मा भी दुःख का हेतु है, इसलिए शात्मा भी उच्छेय है, तो यह नैयापिकों से 
विरोध हो जाता है; क्योंकि मैयायिक श्रात्मा को अबिदाशी मानते हैं, और इस तरह 
पह बिनाशशील हो जाता है। इसलिए, वन्ध्या-पुत्र के समान मोक्ष का श्रस्तित्य अ्सम्मय 
पै हो जाता है। यही इस श्भा का तालय॑ है। परन्त यह ठीक नहीं है; फ्योंकि इसमें 
विकल्प का समाधान नहीं होता । 
चैभापिकों ने आत्मोच्छेद को ही भोक्ष माना है। वे शान-सन्तान को भ्रात्मा 
मानते हैं। उनन्‍्तान का अर्थ प्रवाइ होता है। प्रवाह मिस तरह प्रतिक्षण नये-नये 
हपों में उत्पन्न होता है, उसी प्रकार इनके मत में शान भी प्रतिक्षण नये-नये रूपों में 
उसन्न द्ोता है। इसमें यह विकल्प होता है कि क्या आत्मा क्षणिक शान-रन्तान ही है, 
अथवा उससे भिन्न उसका आश्रय अन्य कोई! यदि श्ञान-प्रवाद को ही श्रात्मा 
मान लें, तब तो कोई विवाद ही नहीं; क्योंकि आत्मोच्छेद का श्र्थ श्यनोच्छेद दी होगा 
और मोझ्यादस्था में ज्ञान का उच्छेद नैयाविद़ों का थ्रमीष्ट हो है। मोछ्षावस्था में 
पे अकार के शान का नाश होने से जीवात्मा की स्थिति परापाण-तल्य रहती है, 
यह नैयायिकों का हिद्धान्त है। इस स्थिति में शान-सन्तान को शात्मा मानकर 
उतका उच्छेद मोक्ष में माध्यमिका सानना नैयायिकों के प्रतिकूल नहीं शोता, 
इलिए उसके खण्डन करने की कोई श्रावश्यकता नहीं होती। यदि शन-मवाइ कै 


भ्श्द पद्दशन-रहस्य 
अतिरिक्त उसका झाशअय आत्मा को मानें, तो मी उसमें यह विकल्प होता है कि 
आत्मा नित्य है, शयदा आरित्य ? 
यदि नित्य मानते हैं, तो उसका उच्द्ेद हो नहों सकता; क्‍योंकि नित्य चही 
कहा जाता है, जियका कमी विनाश नद्टों। इस स्थिति में आत्मा के उच्छेद की 
आशा दी नहीं हो सकती ! यदि आत्मा को अनित्य माना जाय, तब तो मोक्ष के 
लिए किसी की प्रदृत्ति ही नहीं होगी; क्योंकि कोई भी बुद्धिमान एुछ्प ब्रात्मनाश के 
लिए प्रवृत्त नहीं हो ठकता | संार में सबये प्रिय आत्मा ही होता है। श्रत्ति भी 
यद्दी बताती इं--'श्रात्ममस्द कामाय सर्वे प्िय॑ सवतिः)। और, श्रात्मा को श्रनित्य 
मानने से यह लोक-प्रछिद् व्यवह्वार उपपन्न नहीं होता कि श्रम्ुक-शमुक मुक्त हों गये 
इससे यद्द सिद् होता हे कि मोकरूप धर्म के अतिरिक्त, उसका श्राभ्रय धर्मो कोई 
श्रवश्य है, भर वह नित्य है । 
विशनवादी बौदों का मत हे कि घर्मी के निरत होने से जिस निर्मल शान फा 
उदय होता है, वद्दी मोक्त है। उनका कहता है कि शान तो स्वभाव से ही निर्मल और 
स्वच्छ है, केवल श्राभय---आ्रात्मा--के सम्बन्ध से वह मलिन हो जाता है। शाभय के 
निवूत्त हो जाने पर प्रतिक्ष0 निर्मल शान का उदय होता रहता है। वही महोदय! 
फहा जाता है शौर उसी का नाम “मोक्ष! है। परम्त, विशानयादी का यह मत भी 
ठीक नहीं जैंचता। कारण, इसमें सामग्री का श्राप और सामानाधिकरएय की 
श्रभुपपति बनी ही रहती है) हात्पय यह हैं कि निर्मल शानोदय में चार प्रकार फ्री 
भावनाएँ कारण होती है ) ये ही मदोदय की सामग्रियाँ हैं । 'सर्य ढुःखं, सर्व ज्णिक! सर्वे 
रवलज्षं, सब शून्यम/--यही भावनाचतुष्टय नाम से अख्िद हैं। इसकर विवेचन यूरतया 
बीद्व दर्शन में किया गया है। 
शव यहाँ पिंचारना हे कि साधारणतया जायसमान जो मावना है, वह 
श्रमिशञान की जनक नहीं झोती हैं; किग्द श्रविशय जआायमान जो भावना हैं, वह 
अभिशन की जनक होती हैं। यथा, स्पष्ट लक्षण से रहित मणि को एक बार देखने ही से 
उसका यथार्थ परिचय नहीं होता, किन्त बास्थार निरीक्षए-परोक्षण से है उतका 
यथार्थ परिचय होता है। परन्तु, विशनवादी बौदों के मत में भावना का मकप हो ही 
नहीं सकता | कारण, स्थिर पढ़ाथे में दी सावना का प्रकषे होता है, श्रस्थिर में नहीं। 
झऔर उनके मते में सावना का श्राधार कोई भी स्थिर नहीं है। क्‍योंकि, उनके मत्त में 
छत्र कुछ छणिक ही भाना जाता हैं, स्थिर कुछ भी नहीं। श्रात्मा के भी प्रतिक्षण 
मिन्न-भिन्न होने से दुःख कऋणिक! इत्यादि मावना का अकप इसमें अतम्भव ही हे। 
इसलिए, मोज्-साम्गी का अमाव उनके मत भें सिद्ध होता है । 
ठामानाधिकरण्य की भी उपपति इनके मत में नहीं दोती । छामानाधिकरण्य का 
तालये है--इद्धवा और भ्क्कता का एक आभय में रइना। जो बद होता है, बढ़ी 
मुक्त होता है, इस प्रकार की व्यवस्था, जो सर्वेस्तिद्ान्त-सिद्र है, बढ इनके मत्त में नहीं 
बनती । कारण, इनके मंत्र में खोपञद शान-सन्तान-रूप आत्मा को बद ओर 
निम्पक्षव शान-सन्तान-रूप आत्मा को भुक्त माना बाता हैं। आशय से सम्बंध 
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मलस्ित शान-प्रवाद का नाम सोपक्षव है, और वही बद है। इससे मित्न निरुपक्षव 
श्र्थात्‌ मुक्त है | ये बद्धता सोपक्षव श्ञान-सन्तान में और सुक्तता निब्पक्षत्र ज्ञान-सन्तान में 
मानते हैं | इसलिए, जो बद्ध है, वही मुक्त होता है; इस प्रकार की व्यवस्था इनके मत में 
नहीं होती | कारण, क्षय-क्षण में उसको ये मिन्न मानते हैं। 
इसी प्रकार, जैनों का मी मुक्ति-लक्षण प्रतिबन्ध-रद्दित नहीं है। इनके मत में 
आवरण-भंग का ही नाम मुक्ति है। शव उनसे पूछना हैं कि श्रावरण कहते 
किसे हैं! यदि यह कहें कि ध्माधर्म की भ्रान्ति ही थ्ावरण है, तो यह इष्ट ही है, 
इसलिए खश्डनीय नहीं है). यदि यह कहें कि देह ही आवरण है, श्रौर इससे मुक्त 
होने पर पिंजड़े से मुक्त सुग्गे की तरद आत्मा का निरन्चर ऊर्ध्व-गमन ही मोक्ष है, 
तो उनसे पूछना है कि वह झात्मा मूत्त है श्रथवा अ्रमूत्ते ! यदि मूर्स कहें तो यह प्रश्न 
दोता है कि निरवयय है आथवा सावयव १ यदि निरवयक कहें, तो मिरवयब मूत्ते 
परमाणु दी होता है, इसलिए परमाणु का लक्षण झ्ात्मा में श्रा जाने से परमाणु-धर्म फे 
अतीम्द्रिय होने फे कारण श्रात्मा का धर्म मी अरतीर्रिय होने लगेगा, जो किसी को 
इप्ट नहीं है। यदि सावयव मानें, तो मी ठीक नहीं होता। कारण, सावयव पदार्थ 
अनित्य होते हैं, इस नियम से आत्मा भी अनित्य हो जायगा।! इस स्थिति में 
अक्वताभ्यागम भौर कृतप्रणाश दोप हो जाते हैं। जिसने कर्म किया, यदि उसका 
फल्ल उसको न मिले, तो यह क्ृतप्रणाश है और जो कर्म न करे श्रौर फल पावे, 
तो यह अ्रकृताभ्यागम है। यह उचित नहीं हैं। उचित तो यह्द है कि जो कर्म फरे, वही 
फल पावे | यह श्रात्मा के नित्य मानने में ही सम्भव है, अ्मित्य मानने में कदापि नहीं | 
इसलिए, साययब या निरवयव--किसी फे भी मानने में उनका मत ठोक नहीं होता। 
भदि आत्मा को अमूत्ते मानें, तो भी ठीक नहीं होता; क्योंकि वे ऊष्ब॑गमनरूपी किया को 
पुक्तात्मा में मानते हैं, और क्रिया मूत्त में ही हो सकती है, श्रमूत्त में नहीं। 
चार्वाक्ों फे मत में स्वतन्त्रता को ही मोक्ष माना गया दे। यहाँ भी विचार 
करना है कि यदि दुःख-निवृत्ति को ही स्वातरूपय माना गया हो, तो कोई विवाद नहीं है, 
इष्टापत्ति है। यदि स्वातन्त्य ऐश्वर्य को मानें, तो यह विचार का विषय होता है| 
विचारशीलों की इृष्टि से मोक्ष का स्वरूप वही हैं, जिससे उत्तम कोई दूसरा सुस ने हो 
झौर उसके सहश मी कोई न हो। इसी को निरतिशय और निरुपम कहते हैं। जीव का 
ऐश्वव मिरतिशय कदापि नहीं हो सकता। सम्र-कुछ होने पर भी जीयन-मरण के 
विषय में उसका स्वातन्त्य कभी नहीं दो सकता । निरतिशय सुख वही है, जिसके प्राप्त 
हो जाने पर दूसरी बस्तु की श्रमिलापा न हो | सांसारिक ऐसश्वर्य की प्राप्ति हो जाने पर भी 
किसी-न-किसी वस्तु की अ्मिलापा बनी द्वी रइती है। श्रतः, वद निरतिशय नहीं हो 
सकता । इसोलिएं, इनका मत मी ठीक नहीं है | 
मुक्ति के विषय में सांख्य-शासत्र का मत है कि प्रकृति और घुरुष का विवेक-शान 
होने पर भी पुयप का जो अपने स्वरूप में अवस्थान है, दद्दी मुक्ति या मोक्ष है। समस्त, 
जड़-धर्ग का मूल कारण प्रकृति है। वद बढ़ और त्िगुणात्मक भी है। इसीका नाम 
प्रधान या अव्यक्त मो है। पुरुष जोब को कहने हें | इन दोनों के मेद-शन से दी मुक्ति 
श्द्च 


३८ चड़दशेन-रहस्य 


दोती है। इस प्रकार, मुक्ति-स्वरूप मानने पर मी दुःख का उन्ठेद होता दै। इसलिए, कोई 
विवाद नहीं | परन्, इसमें एक बात विचारणीय है कि उस विवेक-शान का झाधय 
कौन है, प्रकृति अथवा पुरुष १ यदि प्रकृति को ही विवेक-शान का आश्रय माने, तो इसी 
समय संसार का अस्त हो जाना चाहिए | क्योंकि, संसार प्रकृति का परिणाम है और 
नियर्सक मुक्ति-स्वरूप विवेक-शान प्रकृति में ही वत्तमान है। यदि पुरुष को विधेक- 
शान का आश्रय मानें, तो सांख्य का सिद्धान्त दी मज्ञ दो जाता है; क्योंकि पुरुष का 
जो मूल-स्यरूप से एकरूपतया अवस्थान है, उसी का नाश द्वो जाता है। संसार-दशा में 
बिवेक के नाश होने और मुक्ति-दशा में विवेक होने के कारण समानखूपता भज्ल दो 
जाती है। इसलिए, मुक्ति के विषय में सांख्य का सिद्धान्त ठीक नहीं है। यह 
नैयायिकों का कहा है । 
मीमाँसकों के मत्त में भी मोक्ष-काल में दुषख-निवृत्ति मानी दी जाती है। उनके 
मत में आ्रात्यन्तिक सुख-प्राप्ति को मोक्ष माना जाता है | दुःख का लेश-मात्र रहने पर भी 
शत्यन्तिक सुख नहीं होता | इसलिए, आात्यन्तिक सुख में दुःख-निर्वात्ति श्रवश्यम्भावी है । 
परन्तु, उनके मत में भी यह विचारणीय है कि नित्य-निरतिशय सुख में प्रमाण 
सा है ! सांसारिक सुख तो प्रत्यज्ञ और अन्नुमान-प्रमाण से, दुःख-मिथ्रित है, यह 
सिद्ध दो चुका है। यदि 'सोडशनुते सर्वान्‌ कामान्‌ सइ अक्षणा विपश्चिता! इत्यादि 
भ्रुति-प्माणों से समस्त कामनाओं की प्राप्ति को ही आत्यन्तिक सुख माना जाय, वह भी 
ठीक नहीं होता | कारण, योग्य अनुप्लब्धि से बाधित होने पर उसका शझ्रवकाश 
नहीं रहता । इसका तात्यय यह हे कि जहाँ भुति से प्रतिषदित विषय प्रत्यक्ष या 
अतुमान से बाधित होने के कारण प्रतौत नहीं दोता, वहाँ ध्रुति का गौण ही श्र्थ 
माना जाता है, सुख्य श्र्थ नहीं। जैसे--आत्ममः आकाश: सम्भूत/ इस भुुति से 
आफाश की उत्पत्ति श्रांत्मा से मानी गई है, परन्तु निरवयव दोने के कारण प्रत्यक्ष 
या श्रमुमान से उसकी उत्पत्ति श्रतिद्ध है। इसलिए, 'सम्भूतश का सुख्य श्र्थ 'उत्न्/ 
न मानकर 'अभिव्यक्त? यह गौण अर्थ ही माना जाता है। 

» इसी प्रकार, मोह्तावस्था में शरीर और इन्द्रिय के सम्बन्ध नद्दोने के कारण 
छुख की उपलब्धि न शेने से थरुति का सुख-प्राप्ति-विषय बाधित हो जाता है। 
इसलिए, यहाँ शुति का भीण अर्थ द्वी माना जायगा। सुख-प्राप्ति का गौण श्रथ॑ 
सुस्त की श्रप्राप्ति का श्रमाव दी होगा । मोक्षकाल में शरीर और इन्द्रिय के सम्बन्ध 
ने रहमे से कोई कामना ही नहीं रहती। इस स्थिति में, काम की प्राप्ति किस प्रकार 
हो सकती दे ! इसलिए, उछका उक्त गौण अर्थ ही मानना समुचित है। एक बात 
यह भी दे कि शुत्ति में सह अश्लुते! यह पाठ है, जिसका अर्थ एक काल में साथ-साथ 
उपभोग करना दै। सब्र इन्द्रियों से सब्र विषयों का एक काल मे उपमोग असम्भव है । 
इसलिए, भुति का गौण अर्थ मानना अनिवार्य दे। इस विषय में नैयाबिकों के ऊपर 
यह आ्ेप दोता है कि मोकछ के विषय में स्वयं मनुष्यों की अदचि रहती दे। झतिशय 
सुख के लोम से ही किसी की प्रवृत्ति होती है। यदि सरस सुमधुर सुख-प्राप्ति को मोक्ष 
न भानकर नीरस दुश्ख-निवत्ि को ही मोक्ष माना चाब, तो झदचि रोगसे मस्त 
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मनुष्य को सरठ मधुर दूध छोड़कर नीरस पदार्थ देने के समान अरुचिकारक ही 
हो सकता है। इसलिए, सरस मधुर सुख-श्राप्ति को ही मोज्ञ मानना समुचित है। इसके 
उत्तर में नैयागिकों का कहना है कि केवल दृष्टान्त-मात्र से ही साध्य की सिद्धि 
नहीं होती । उसके लिए अनुकूल तक की आवश्यकता दोती है। और, मिरतिशय 
सुख्माप्ति में कोई भी अनुकूल तक नहीं है, बल्कि इसके विरोध में ही अनुकूल तर्क 
देखे जाते हैं। जैसे--.इस संसार में जितने सुख पाये जाते हैं, सब सातिशय* हैं, 
मिरतिशय* कोई भी नहीं। इसलिए निरतिशय सुख की प्राप्ति की आशा में बद्ध 
मनुष्य को, उसके श्रभाव में, हुःख ही ्रवजनीय हो जाता है । सुख के अ्नुमव-काल में 
भी परिणाम की दृष्टि से दुःख ही प्रत्यक्ष होता है। पतझलि ने स्पष्ट शब्दों में लिख 
दिया है--दुःखमेव सर्व विवेकिनः, और भी जितने सांसारिक सुख हैं, वे सुसविरोधी 
पदार्थों से भ्राक्राम्त होने के कारण हेय हैं। सुख-साधन की जितनी सामग्रियाँ संधार में 
प्रसिद्र हैं, उनकी ग्राति में भ्रधिक-से-अ्रधिक कलेश सहना पढ़ता है। इसलिए, सिद्व 
होता है कि समस्त सुख-दुःख से आक्रान्त है। मधुमिथित-विष की तरह दुःख ते 
मिशित सुख भी त्याज्य है । इसलिए, सुख के उद्देश्य से मोक्ष में किसी की प्रवृत्ति नहीं 
हो सकती | श्रतत।, डुःख-निवृत्ति फो द्वी मोक्ष मानना समुचित है। 


ईश्वर और उसकी सत्ता 

ईश्वर फे विषय में यह प्रश्न होता है कि उसकी सत्ता में प्रमाण क्‍या है ! 
प्रत्यक्ष तो फह नहीं सकते; क्योंकि रूप शआदि गुणों से रदित होने के कारण बह 
अतीन्द्रिय माना जाता है और श्तीन्द्रिय पदार्थों का प्रत्यक्ष द्वीता नहीं, यह 
सर्व-सिद्धान्त है। भ्रनुमान भी ईश्वर में प्रमाण नहीं हो सकता; क्योंकि धर का साधक 
कोई व्याप्य लिक्ष४ नहीं है, जो प्रत्यक्ष श्रादि प्रमाणों से उपलब्ध हो। श्रागम५ भी 
प्रमाण नहीं हो सकता; फ्योंकि इसमें विकल्प का समाधान नहीं होता | दिकह्प यह 
होता है कि श्राराम नित्य है अथवा श्रनित्य | यदि नित्य कहें, तो श्रपस्तिदान्त हो 
जाता है। कारण, आागम वर्ण॑समूहात्मक दी होता है भर वर्ण उचरित-प्रध्वंसी होने के 
फारण स्पष्ट ही श्रतित्य है। यह नैयायिक्रों करा परम सिद्धान्त है| इसे नित्य मानने से 
रिद्वान्त के भंग हो जाने के कारण यह श्रपत्तिदान्त हो जाता है। यदि वेद को अनित्य 
मानें, तो परस्पशाश्रय दोष हो जाता है| जेसे, बेद के अनित्य होने के कारण उसका 
प्रामाए्य उसके कर्सा के प्रामाण्य के श्रघीन होगा और उसके कर्ता ईश्वर का प्रामायय 
उसके बनाये हुए बेद के श्राभाश्य के श्रघीन होगा | इसलिए, परस्पर आ्ाभित होने से 
अन्यीन्याअय दोष हो जाता है। साइश्य में नियत विषय ट्लोने के कारश उपमान भी ईश्वर में 
प्रमाण मद्दीं झो सकता ) इसलिए, दैश्वर की शा अग्रामाणिक है। यही पूवपक्षियों का 
तालये है। इसके उच्चर में नैयायिकों का कहना है कि ईश्वर की सत्ता अवश्य है। 
यह प्रत्यक्ष-प्रमाण न होने पर भी श्रतुमान-प्रमाण अवश्य दे। जितने कार्य हैं, उनका 
कचों कोई अवश्य होता है। यह कार्य-कारण-भाव का नियम है, श्रषियों, समुद्र और 


२१. अल्प | २. जिससे बढ़कर कोई न ही । ३. जो इच्दियों का विषय नहीं है। ४, छतु | ४, वेद । 
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पर्वत श्रादि जो सष्टिप्रपश्न है, कार्य पे से उनका भी कर्त्ता कोई श्रवश्य दोगा | 
जेसे, घट फा कर्ता कुम्मकार द्ोता है। इसलिए, जगत्‌ का जो कर्ता होगा, वही ईश्वर 
माना जायगा। इसके अनुमान का स्वरूप इस प्रकार है--प्रूथिवी, सागर श्रादि की 
सम ( जगत्‌ ) ( पच्च ), सकसू क है, कार्य ( साध्य ) होने से ( हेतु ); जो-जो कार्य 
होता है, वह सकचृक होता है ( व्याप्ति ) घर-पट आदि के समान ( दृष्टान्त )। 
यहाँ प्रतिपक्षियों का यह श्राक्षेप हे कि ईश्वर के साधन में लो कार्यत्व-देठु दिया है, वह 
अखिद है; क्योंकि प्रथिवी, समुद्र आदि की उत्पत्ति किसी ने नहीं देसी है । इसलिए, 
उसप्न न झेने से ये कार्य नहीं शो सकते हैं। कार्य न द्ोने से ये कारण ( ईश्वर ) के 
साधक किस प्रकार हो सकते ई इसके समाघान में नैयायिकों का कहना है कि 
यधपि प्रथिवी, सागर थादि की उत्पत्ति फिसी ने नहीं देखी है, तथापि सावयव होने के 
कारण इनकी उत्तत्ति सिद्ध है। इसलिए, ये कार्य हैं। और, कार्य होने से श्रपने 
कारण (ईश्वर ) फे ठाघक हैं! एथियी आदि के कार्यत्व-साथक ध्रुमान फा प्रकार 
यही शोगा। एपियवी श्रादि उमरष्ट (अगत) (पक्ष ) उत्पन्न होनेवाला (साध्य ) है, 
सावयव होने के कारण ( हेतु ), जो-जो सावयय होता है, बह कार्य होता ( ब्याप्ति )है) 
धटठ-पट आदि के समान (दृष्टान्द )। इस प्रकार सावयवत्व हेतु से जगत का 
फार्यत्व सिद्ध हो जाने पर उसी फारयत्व-हेंद से ईश्वर का अनुमान हो जाता है 

इसमें शड्डा होती दै कि साययत्व का तात्पर्य क्या है?! अ्रययवसंयीगित्व श्रथवा 
अवयवसमघेतत्व १ संयोग-सम्बन्ध से रहनेवाले का नाम संयोगित्व है श्रौर समवाय- 
सम्बन्ध से रहनेधाले फा समवेतत्व | यदि साययवत्व फा तांत्यय॑ अवयवर्संयोगित्व 
मानें, तो घदादि अययबों फे साथ शआ्राकाश का संयोग होने के कारण शभ्राकाश भी 
साथयथ होने से कार्य होने लगेगा जो नैयायिकों का अ्रमिप्रेत नहीं हे। नैयायिक 
आकाश को नित्य सानते हैं, कार्य नहीं) यदि अयययसंयोगित्व का श्र्थ स्वाययव 
संयोगिर्य, श्रथांत्‌ अपने श्रवययों में संयोग-सम्बन्ध से रहनेवाला मारने, तो भी ठीक 
नहीं द्ोता । कारण, अ्रवयव और अवयबी के साथ समवाय-सम्बन्ध होता है, संयोग नहीं | 
“्रधयवाबयविनोः समवाय/, यह नैयायिकों का छिंदास्त दे । 

यदि स्वावयचसंयोगित्व का श्रर्थ अपने अवयबों के साथ जो परव्पर संयोग है, 
उछका शाभ्रंय! मार्मे, तो अवयवों फे परस्पर-संयोग के आभय अवयष ही होते हैं, 
झवयबी नहीं; इसलिए दोष बना ही रहता दै। इस दोप के वारण के लिए यदि 
साययथ का श्रर्थ श्रवयवसमवेद मानें, तो पटादि के अवयच जो तन्द आदि हैं, उनमे 
समवाय सम्बन्ध से तन्तुत्वादि सामान्य भी रहते हैं, इसलिए वहाँ सावय॑वत्व लक्षण की 
श्रतिब्याति दो जाती है । इसलिए, सावयवत््व लक्षण किसी प्रकार भी युक्त नहीं होता है; 
यह पूर्बपक्षी का तालये हे । हि 

इसके उत्तर में नैयायिकों का कहना है कि सावयबत्व का ऋथ समवेतद्गष्यत्व 
होता है। आकाश का कोई अवयवब न होने से बह सभवेत नहीं होता | और, सामास्य- 
समवेल होने पर मी द्रव्य नहीं हे, इसलिए साबयवत्व का लक्षण इन दोनों में 
नहीं घटता | अतएब, सावयवत्व-देतु निदु४्ठ होने से कार्यत्व का साथक हो सकता है | 


न्याय-द्शन १४३ 


अवान्तर-महत्त्व देतु से भी जगत्‌ के कार्य होने का अनुमान किया ञा सकता है। 
अवान्तर-महस्य उसको कहते हैं, जिसमें परम महत्त्व न रहे और महत्व का श्राभ्रय हो । 
परम महत्व उसको कहते हैं, जिससे बड़ा दूसरा कोई न हो, जैसे ग्राकाश आदि 
व्यापक पदार्थ | पंत आदि में परम महत्त्व नहीं रहता । दथण़ुक से लेकर पंत, सागर 
आदि समस्त अनित्य द्वब्यों में परम महत्व का श्रमावद्दी रहता है। इसलिए, 
कार्यत्व-साधक अनुमान का स्वरूप इस प्रकार होभा--पर्वतादि सकल जगत्‌ (पक्ष ) 
कार्य है (साध्य), परम महत्वामावधान्‌ दोने पर मी मद के ग्राभय होने से (हेतु) 
घट आदि के सहश ( दृश्गस्त )] इस प्रकार जगत्‌ का कार्यत्व सिद्ध कर, उसी 
कार्यत्व-्दैठु से उधको सकत्त क सिद्ध किया जाता है | इस प्रकार, कार्यत्व-हेठु में कोई भी 
दैल्वाभास नहीं दे । जैसे-. 
विदद्ध नाम का हेत्वाभास इसलिए नहीं है कि साध्यामाय से व्याप्त जो देत है, 
वद्दी विरद् कष्ट जाता है। प्रकृत में जहाँ-जददाँ का्य॑त्व है, वहाँ-बर्हाँ सकत्त कत्य 
रहता ही है, सकचु कत्व का श्रभाव नहीं रहता | इसलिए, साध्याभाव से व्याप्त न दने फे 
फारण दैत्वामास नहीं है| 
झनैकान्तिक, जिसको सब्यभिचार कहते हैं, बह भी कार्यत्व-देत में नहीं है | 
साथ्य के श्रभाव-स्पल में जो देतु रहता है उसी को सब्यभिचार कहते हैं। प्रकृत में 
सफपुत्व-रूप साध्य के श्रभाव-स्थल जो नित्य परमाणु श्रादि है, उसमें फारयत्व-देदु नहीं 
रहता, इसलिए कार्यत्त-हैतु श्रमैकान्तिक भी नहीं होता है । 
कालात्ययापदिष्ट, जिसको बाधित भी कहते हैं, भौ यहाँ नहीं है; क्योंकि 
कार्यत्व-हेतु किसी भी प्रमाण से बाधित नहीं होता ! 
सप््रतिपक्ष नाम का देत्वामाथ भी यहाँ नहीं है। कारण, साध्य फे ध्रभाव का 
साधक जो देत्वग्तर है, उसी को सत्मतिपक्ष कद्दते हैं। प्रकृत में पू्पक्षी शरीराजस्यत्वः 
देतु से जो सफतत क॒त्व-रूप साध्य का भ्रभाव सिद्ध कर शरीराजन्यत्व को सत्मतिपक्ष 
भानते है, बह ठीक नहीं है; क्योंकि कार्यत्व-देसु के सामने शरीराजन्यत्व-हेतु श्रत्यन्त 
दुबंल है। कारण, शरीराजन्यत्व जो हेत है, उसमें श्रजन्यत्य-देतु से ही श्रकत्त कत्य के 
सिद्ध हो जाने से शरीर विशेषण लगाना निरधक हो जाता है, जिससे प्रयोक्ता का 
अ्रशान ही सूचित दोता से। इसलिए, यइ देत दुबंश हो जाता है। जैसे, थिंद का 
प्रतिपक्ष मृगशावक नहीं होता, उसी प्रकार शरीराजन्यत्व-देतु कार्यत्व-हैदु का संा्तिपक्ष 
नहीं हो सकता | यदि यह कहें कि 'अजन्यत्वात्‌* देत ही कार्यस्व-देद का सत्मतिपक्ष 
क्यों नहीं हे ! तो इसका उत्तर यद्ट दोता है कि अ्रजन्यत्व-देनु को सं्रठिपक्ष तमों 
कृह्ट सकते हैं, जब्र जगत्‌ का श्रजन्यत्व छिद्ध हो; परत आजतक किसी प्रमाण से मी 
उसका अजन्यस्व सिद्ध नहीं हुआ है | 
कार्यत्व-ऐतु में उपाधि, जो देतु के व्यमिचारों होने का श्रनुमापक होता ६. 
की शआराशड्डा भी नहीं हे सकती। कारण, जो साध्य का व्यापक और साधन का 
व्याप्य है, यद्दी उपाधि होता है। प्रकृत में सकत कत्द-रूप साध्य का ब्यापक 
भरौर करायेत्य-रूप देतु का अव्यापक यदि कोई वस्तु हो, तो उपाधि की सम्मावना 
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दो सकती है, परन्ठ ऐसी कोई वस्तु नहीं है | इसकी सम्भावना तभी 
हो सकती है, जब कार्यत्व-देतु का कह्दों व्यमिचार देखा गया हो। कार्यत्व का 
व्यमिचार तभी द्ो;सकता है, जब सकतु कत्व के अमाव-स्थल में मी कार्यत्व रहता हो, 
अर्थात्‌ विना कर्ता के भी कोई कार्य उल्नन्न होता हो, परन्तु ऐशा कहीं भी नहीं द्ोता । 
“यदि सकतू कत्यं न स्थात्तदा कार्यत्वसपि न स्थात्‌र, अर्थात्‌ यदि सकतृ कत्व न दो, तो 
कार्यत्व भी नहीं हो सकता, इस अनुकूल तक से वह बाघित हो जाता है | 

तासय॑ यह है कि कर्त्ता से जो उत्पन्न होवा है, उसीको कार्य कहते हैं। यदि यहद्द 
अकचुक होगा, तो कार्य मो नहीं होगा; फ़्योंकि समस्त कार्य का प्रयोक्ता कर्ता ही 
होता है। इतर जितने कारक हैं, वे कर्ता के ही अधीन हैं। मचिका, दण्ड, चक्र 
अादि साधनों के रहने पर भी कुलाल के विना घट की उत्मति नहीं हो सकती; क्योंकि 
सब्र फारकों का प्रयोग फरनेवाला कुलाल ही होता है। इससे यह सिद्ध दोता है कि 
सकसु कत्व के श्रभाव में कार्यत्व रहता ह्वी नहीं। इसलिए, कार्यत्व-ऐतु ध्यभिचारी 
नहीं हो सकता और उसमें उपाधि भी नहीं हो सकती। शास््रकारों ने भी लिखा है कि 
जहाँ श्रनुकूतत तक रहता है, चह्दाँ उपाधि की तम्मावना नहीं होती-- 


'झनुकूजेन तकेण सनाये सति साधने ॥ 
साध्यध्यापकताभझ्भात्‌ पछ्ठे नोपाघिसस्भवः ॥! 

तात्पय॑ यह दै कि श्रतुकूल तक से यदि देतु/युक्त हो, तो उपाधि की सम्भावना 
नहीं रहती। 
इश्वर को कर्ता मानने पर पूर्वपक्षी दूसरा आद्वेप यह करते हैं कि यदि 
ईश्वर को कर्ता मानते हैं, त्तो उठकी शरीरी भी मानना आवश्यक हो जाता दे; क्योंकि 
लोक में शरीरी को ही कर्ता देखा जाता है, अ्रशरीरी आकाश आदि को नहीं। 
इस तक की सहायता से पूर्वप्षी का ऐसा अनुमान होता है कि ईश्वर (पक्ष), 
जगत्‌ का कर्ता नहीं होता (साध्य ), श्रशरीरी होने के कारण ( हेतु ), श्राकाश के 
सइश ( दृष्टान्त ) | यह अनुमान ईश्वर-सिद्धि के लिए प्रतिकूल है। परन्तु इस प्रकार का 
अनुमान ईश्वर की सिद्धि श्रथवा असिद्वि--दोनों अवस्थाओं में ब्याह्मत होता है; क्योकि 
आगम झआादि किसी प्रमाण के द्वारा ईश्वर को सिद्ध कर दी, “ईश्वर कर्ता नहीं हो सकता, 
श्रशरीरी होने से, इत्यादि अनुमान कर सकते हैं, अन्यथा नहीं। श्स अवस्था में 
जिंस प्रमाण से ईश्वर को सिद्ध कर इस प्रकार अनुमान करते हैं, उसी प्रमाण से 
इंश्वर का जगत्‌ का कर्ता होना भी सिद्र होता है, ऐसी स्थिति में जगत्‌ का कर्चा ईश्वर 
नहीं होता, ऐसा कहना बाधित हो जाता है, अतः व्याघात दोष दो जाता है | 

यदि यह कहें कि आगमम प्रमाण नहीं, किन्तु प्रमाणामास है, तो ईश्वर फे 
सिद्ध न होने से ईश्वर: जगत्कर्ता न भवतिः, इस प्रकार का अनुमान पत्चासिद्धि नाम के 
दोष से दूषित हो जाठा है । इसलिए, ज्याघात हो जाता है | इस अवस्था में ईश्वर की 
सिद्धि या असिद्वि---दोनों हालत में प्रतिपक्षी का अ्सुमान बाधित होता दै। इसलिए, 
पूर्वोक्त प्रतिकूल तर्क किसी ग्रकार भी उचित नहीं होता । 


स्याय-दशेन क्छ्३ 


अब दूसरा ग्रश्न यह होता है कि जगत्‌ की रचना करने में ईश्वर की जो 
अवृत्ति द्वोती है, वह स्वार्थ हे, अथवा परार्थ १ स्वार्थ मानने में भी दो विकल्प होते हैं-- 
इष्ट-पराप्ति के लिए प्रवृत्ति है अथवा अनिष्ट-परिहार के लिए १ इश्-प्राप्ति के लिए तो 
कह महीं सकते हैं; क्योंकि वह स्वयं परिपूर्ण और सकल काममनाश्रों को प्राप्त किया 
हुआ है। ऐसी कोई भी प्राप्त करने योग्य वस्तु नहीं है, जो ईश्वर को प्राप्त नहीं है । 
अनिष्टपरिहार के लिए भी प्रवृत्ति नहीं कर सकते; क्योंकि सकल इृष्ट कामनाध्रों के प्राप्त 
होने के कारण अ्रनिष्ट की सम्भावना ही नहीं है । 

यदि परार्थ प्रवृत्ति मानें, तो भी नहीं बनता; क्योंकि परार्थ प्रदृत्तिवालों को 
कोई भी बुद्धिमान नहीं मानता । यदि कहें कि करुणा से दी ऐसी प्रवृत्ति होती है, 
तो प्राणिमात्र को सुखी होना चाहिए, किसी को भी दुःखों नहीं होना चाहिए । 
कारण, स्वार्थ की अ्नपेज्षा से दूसरों फे दुःखों के माश करने की जो इच्छा है, 
उसी को करुणा फहते हैं। इस प्रकार, जगत्‌ के निर्माण में ईश्वर की प्रदृत्ति उचित 
नहीं प्रतीत होती । 


इसका उत्तर यह है कि भली भाँति विचार करने पर प्रतीत होता है कि करणा से 
प्रद्तति मानने में कोई बाधक नहीं दै। करुणा से प्रदृत्ति मानने पर सुस्ममय सृष्टि 
होनी चाहिए, यद्ट भी ठीक नहीं है; क्योंकि सज्यमान प्राणियों के सुकृत और दुष्कृत 
कर्म का जो परिपाक-विशेष है, उसके वैषम्य होने के कारण सुख और हुःख होना 
झनियाय हो जाता है। ईश्वर की जगत्यष्टि में प्राणिकृत कम की श्रपेज्ञा मानने में 
परावलम्धी होने के कारण ईश्वर फा स्वातन्त्य भज्ञ हो जायगा--ऐसा कहना भी 
ठीक नहीं है; क्योंकि 'स्वाज्ञ स्वस्य व्यवधायक ने भवति! बर्थाव, अपना श्रज्ञ श्रपना 
व्यवधायक नहीं होता, इस न्याय से उसका निर्वाद्द हो जाता है। तात्पर्य यद्द है कि 
जिस प्रकार लोक में किसी श्रन्यारम्भण-प्रसंग में, अपने इस्त-पादादि श्रवयवों से 
व्यवधान नहीं माता जाता, उसी प्रकार यद्दाँ कर्म मी जगत्‌ के अन्तर्गत ईश्वरकारित 
होने से ईश्वराज्ञ ही है। इसलिए, कमे की अ्रपेज्ञा रहने पर भी ईश्वर परावलम्भी 
नहीं दोता | स्वारन्ध जो कार्य है, उसका साधन भी स्वाधीन ही है। यह स्वातन्व्य का 
गौरव (उत्कर्प ) ही है। इसलिए, कर्मापेज्ञा होने पर भी ईश्वर का स्थातरूय- 
मन्न नहीं दोता । 


भागमशञमाय से ईश्वर-सिद्धि 


आगम-प्रमाण से भी ईश्वर की सिद्धि दोतो है । 'एक एवं रुद्ो न द्वितीयोड्यततस्थे” 
( पै० सं० १८६), दाावाभूमी जनयन्‌ देव एक? इत्यादि थुतियाँ इरबर को छिद्दि में 
प्रमाण हैं। इन भ्रुतियों का तात्यय॑ यह है कि एक ईश्वर को ही सता बर्चमान हे, 
दूसरा कुछ नहीं, जो भी कुछ दूसरा देखा जाता है, वह उसी ईश्वर का कार्य है। यहाँ 
यह शड्डा होती है कि यदि ईश्वर को श्रागम से सिद्ध करते हैं, तो ईश्वर और श्रागम में 
परस्पराभय दोप हो जाता है; क्योंकि आगम से ईश्वर की सिद्धि और ईश्वर से ही 
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आगम की उसत्ति द्ोती है। इस प्रकार, दोनों के परस्पर श्रपेज्षित दोने से परस्पराभय 
होना अनिवार्य दो जाता है। 
इसके उत्तर में यह कद्दा जाता है कि यहाँ परस्पराश्रय का उत्थान नहीं होता। 
कारण यह है कि आगम ईश्वर के ज्ञान में कारण है, उत्पत्ति में नहीं | ईश्वर तो नित्य 
द्रव्य है। वह आगम की उत्पत्ति में कारण होता है। इस प्रकार, विपय-मेद होने से 
बद्द परस्परापेक्ष नहीं है। तालय है कि उत्पत्ति में ईश्वर श्रागम की अपेक्षा नहीं रखता; 
क्योकि यह नित्य है और नित्य होने के कारण स्वयं प्रमाण है। इसलिए, ईश्वर का 
प्रामाण्य भी उत्पत्ति में ग्रागम की अपेज्षा नईीं रखता; क्योंकि ईश्वर रवत: प्रमाण्य है | 
बह भी श्रागम की उत्पत्ति में ही कारण होता है, शान में नहीं। श्रागम का शान तो गुर 
परम्परा श्ौर अध्ययन से ही शेता है। इसमें इंश्वर की अपेक्षा नहीं दोती | जिस प्रकार 
घट की उत्पत्ति में कुम्मकार की अ्रपेज्ञा रहती है, परन्तु घट के ज्ञान में नहीं, इसी प्रकार 
आगम के शान में ईश्वर की अपेला नहों रहती । अगमबृ्ति के श्रनित्यत्व झ्रादि धर्म फे 
ज्ञान में भी ईश्वर की श्रपेक्षा नहों होती। श्रागम के अनित्यत्य का शान तो कट्ठ, तीम 
आदि धर्म से युक्त होने से दी हो जाता है। तात्पयं यह है कि अ्रथंविशेषषिशिष्ट शब्द- 
पिशेष को ही श्रागम फहते हैं श्रौर कही-कहों श्र्ष में भी तीक्ष्णल आदि घर्म उपलब्ध 
दोते हैं। शब्द में भी कर्णफडुत्व श्रादि घर्म लक्तित झोते हैं। ये तीक्ष्णत्व, कड़त्व श्रादि 
धर्म श्रनित्यस्व के व्याप्य भी हैं। अर्थात्‌, जहाँ-जहाँ तोक्ष्णत्व, कठत्वादि धर्म हैं, व्हाँ-यहाँ 
श्रनित्यत्य श्रवश्य रहता है। इस फारण झआगम का अनित्य होना सिद हे। तीक्ष्णत्थ, 
कहत्व भ्रादि जो धर्म है, वे ही आगम के श्रनित्य होने में शापक होते है | इसी कारण, 
प्रकृत में ईश्वर श्लोर आगम के परस्पराभ्ित न इोने से परस्पराभय नहीं द्ोता है, 
श्र्थात्‌ विषय के भेद होने पर परस्पराश्रय दोष नहीं होता। जैसे--स्यल में नौका के 
कहीं श्रन्यत्र ले जाने में शकट ( गाड़ी ) की अपेक्षा रहती है और जल्ल में शकढ फो 
फहदी श्रन्पन्ष ले जाने में नौका की अपेक्षा रहती है। दोनों (नौका और शकट ) के 
परस्पर भ्रपेक्षित रहने पर भी आधार-मेद दोने के कास्ण परस्पराभ्रय दोष नहीं दोता। 
उसी प्रकार, ्रागम की उत्पत्ति में ईश्वर की अपेक्षा होने पर भी शन में उसको श्रपेत्षा 
महीं है। ईश्वर के शान में आगम की श्रपेज्ा होने पर भी उलत्ति में थ्रागम की प्रपेक्षा 
नहीं है। इस प्रकार, विषय-मेद होने के कारण परस्पराक्रय दोष नहीं दोता। 
इसी प्रकार, ईरवर-प्रामाण्य और आगम-प्रामाए्य भी परूपराभय दोष नहीं 
होते, यह भी जान लेना चादिए। न्याय-दर्शन में महर्षि गौतम का यही मत्त संक्षेप में 
लिखा गया है। 
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अध्याय में दो-दो श्राह्टिक हैं। एक दिन में एक 'झहिकः लिखा जाता था, इससे 
इसका नाम झाहिकः रखा गया है। 


दशशाध्यायी के प्रथम अध्याय में उमवेत सकल पदार्थों (द्रच्यादि ) फ्रा शिविचन 
किया गया है। समेत उसको फहते हैं, जो उम्रवाय-सम्बन्ध से कहीं रहता है, या 
जिसमें समवाय-सम्पन्ध से कोई रदता है। द्वम्य, गुण, फर्म, सामान्य और विशेष, 
ये पाँचों पदार्थ समवेत कद्दे जाते हैं । केवल समवाय दी समवेत नहीं कहा जाता; 
पयोंकि समवाय एक नित्य-सम्बन्ध है। इसके लिए समयायान्तर की कल्पना करने से 
झनवस्था दोष हो जाता है। समवाय फे अ्रतिरिक्त जितने पदार्थ हैं, वे तथ सप्रवाय- 
सम्बन्ध से ध्यश्य फहीं रहते है। द्रव्य अपने अदययों में समवाय-्सम्बन्ध से रहता है । 
गुण भौर फर्म भी द्वब्य में समवाय-उम्बन्ध से रहते हैं। इसी प्रकार, सामान्य भी 
द्रव्य, गुण श्रौर फर्म--तोनों में समवाय-सम्पन्ध से रहता है । विशेष भी नित्य द्वव्यों में 
समवाय-सम्मन्ध से रहता है। ययपि झाकाश तथा परमाशु निरवयय दोने फे कारण 
कहीं भी समपाय-सम्मन्ध से नहीं रहते, तथापि उमवेत कहे जाते हैं; क्योंकि श्राफाश में 
शब्द श्र परमाणु में रूपादि समवाय-ठम्बन्ध रे रहते ही हैं । 


समवाय से मित्र सफल पदार्थ समवेत कदे जाते हैं। इन रुमबैत पदार्थों फा 
पिधेचन प्रथम श्रष्याय में किया गया दै। मयम अध्याय के प्रथम ध्राहिक में 
जातिमान्‌ दब्य, शुर एवं कर्म का निरूपण क्रिया गया है श्रौर द्वितीय श्राष्ठिक में जाति 
तथा विशेष का । द्वितीय अ्रध्याय में द्वब्य का मिरूपण किया गया। इसके ग्रपम्त 
श्राहिक में भूत-विशेष का और द्वितीय झाहिक में दिफू तथा काल का) तृतीय 
भ्रध्याय के प्रथम श्राहिक में श्रात्म का श्र दितीय शहिक में धम्तःकरण फा 
मिहपण है। चहुये श्रध्याय में शरीर और शरीर-विवेचन फे उपयोगी परभागु 
कारणत्व भ्रादि का निरूपण है। पाँचवें श्रध्याय में कर्म का प्रतिपादन है। उसके 
प्रथम श्राहिक में शारीरिक कम का और द्वितोव आहिक में मानउ-कर्म का 
विवेचन है। छठे अ्रध्याय में भीत-घर्म का विवेचन है। उसके प्रथम झाहिक में दान 
और परतिग्रह का तथा द्वितीय झ्ाहिक में अक्षचर्य, गाहरुप्य, दायप्रस्य और संस्यात इस 
चार श्राभमों के उपयुक्त धर्मों का वियेचन है। इसी प्रकार, सातवें अध्याय में गुण शौर 
समवाय का अतिपादन है। उसके प्रथम आहिक में मुद्धि-निरपेज्ञ जो रूप, रस श्रादि 
गुण हैं, उनका विवेचन है और द्वितीय आशिक में चुदि-्तापेज्ञ जो द्वित्म, परत्व, 
अपरत्व, ४यकृल्व आदि शुर्ध हैं, उनका और समदाय का मी विवेचन है। अष्टम 
झध्याय में निर्विकल्पक और सविकल्पक अत्यक्षअमाण का विवेचन है। नवम श्रध्याय में 
बुद्धिपिशेष का और दशम अध्याय में अचुमान-मेद पर दिचार किया यया है। 
इस प्रकार, कुल दस अध्यायों में द्व्य आदि उकल पदार्थ पूर्सरूपेस विवेचित हैं 
कणाद की मन्य-स्वना की अक्रिया तीन अकार की है---उद्देश्य, लक्षय और 
परीक्षा । अर्थात्‌, पहले उद्देश्य, तत्पब्ात्‌ लक्षण, तदनन्तर परीक्षा | इस प्रकार 
मन्ध की समाप्ति-्परयन्त आचार्य की शैली विवेचन-प्रधान रही है | 
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उद्देश्य करा तालय॑ यद्द है, माम-मात्र से वस्तु का संकीर्सन | जैसें--द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य, विशेष और समबाय--न्ये छद्द पदार्थ हैं। इस मकार, वस्घ का 
नाम-मात्र से निर्देशन कर देना द्वी उद्देश्य है। पदार्थो का साधारण शान होना, 
उद्देश्य का फल है । 


असाधारण धर्म का माम लक्षण है। जैसे---प्टथिवी का अ्रसाधारण धर्म है गन्ध | 
यही प्रथिवी का लक्षय हुआ। लक्षण का प्रयोजन है इतर-पदा्थ से भेद का शान 
कराना । जैसे--एथिवी का लक्षण गन्धवत्त्त है। इंसो से प्रथिवी जलादि से भिन्न है। 
क्‍योंकि, जलादि में गन्ध नहीं है । 

लक्षित' का लक्षण युक्त है या नहीं--इस प्रकार के विचार का नाम परीक्षा है। 
लक्षण में दोष का परिद्वार परीक्षा का फल है। 

अर प्रश्न यह है कि आचाय॑ ने पदार्थों का विमाग किया है, फिर मी विभाग- 
सद्दित चार प्रकार की प्रदृत्तियों को तीन प्रकार की ही क्यों कद्टा ! उत्तर यह है कि 
उद्देश्य दो प्रकार के हँ--सामान्य और विशेष । द्वव्य आदि छुद्द पदार्थ हैं--यह 
सामान्य उद्देश्य है तथा एथिवी श्रादि नव द्रब्य हैं; रूप, रस थ्रादि चौग्रीस ग्रुय हैं-- 
यह विशेष उद्देश्य है। इस प्रकार, विशेष उद्देश्य में दी विमाग का भी श्रन्तर्भाव हो 
जाने से विभाग की एथक्‌ प्रफार से गणना नहीं की गई | 


द्रव्य, गुण, फर्म, सामान्य, विशेष शौर संगवाय--इस तरइ पदार्थों का जो 
कम रखा गया है, उसका ताल यह दै कि द्रव्य समत्त पदाों का श्राभय है। और 
धर्मों फे शान के बिना धर्म का शान सुलभ नहीं दोता। घर्मा-रूप मतुष्य का शान 
"दोने पर ही उसमें विद्यमान स्थूलता, कृशता-रूप धर्म का शाम द्वोता हे। द्रब्यादि 
६६ पदार्थों में द्रव्य से भिन्न गुयादि जो पाँच पदार्थ हैं, उन सबका साज्षात्‌ या परम्परया 
द्रब्य दी श्राशय होता है। गुण और कर्म का साज्षात्‌ श्राभय दवब्य ही होता है। 
क्योंकि, द्रव्य से भिन्न पदाथ में कहीं भी शुण-कर्म नहीं रहते । द्रब्यत्य, एपिवीत्व, धरत्व, 
पटत्व श्रादि जो सामान्य हैं, उनका भी खाक्षात्‌ श्राथय द्वव्य ही है। गुण-कर्म में 
विद्यमान जो गुणत्व, कर्मत्व-सामान्य है, उमका गुण और कर्म फे द्वारा परम्परया 
दरब्य ही ग्राभय है। विशेष का भी वाज्षात्‌ श्राभ्य द्रव्य ही है। उमवाय का कहीं 
साज्ञात्‌, कहीं गुण, क्रिया श्रादि फ्रे द्वारा परम्परया झाभय द्रब्य ही होता है। 
इसीलिए, द्रव्य का पहला स्थान है । 
इसके बाद रूप श्रादि जो गुण हैं, वे द्वब्य के धर्म हैं। इसलिए, इसे दूसरा 
स्पान प्राप्त हुआ है । गुण और 'कर्म में भी गुण के सकल द्वम्य-चृतिवाला दोने के 
कारण वह पहले श्ाया शौर चूँछि, कर्म सब ल्‍नब्यों में नहीं रइता, इसलिए उसका 
स्थान गुण फे बाद रखा गया | श्राकाश, छाल, दिकू , आत्मा--श्न चार विम्नुद्वच्यों में 


३, जिसझा लटथ शिया जाता है, उसको 'लक्षितल और “लष्य! कड्ा जाता दे। 
२, सामान्य को जाति मी कहते दें । 
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कर्म नहीं रहता। इनमें भी यदि कर्म की स्थिति मानें, तो इसका व्यापकत्व नहीं हो 
सकता | ग्रच्षि सत्र गुण भी सब द्ब्यों में नहीं ते, जैसे आकाश शादि में रूप, 
रस झादि नहीं हैं श्र प्थिवी में बुद्धि आदि नहीं है, तथाएि कोई गुण प्रत्येक द्वव्य में 
झवश्य दी रत है। जैसे--आ्राकाश में शब्द और एथिवी में गर्थ । इसलिए, समी 
द्रब्य गु्ों के आश्रय हैं, ऐसा माना बाता हे। श्रत+, हरब्य का गुणाभयत्तव-लप 
लक्षण भी सिद्ध होता है । 
श्र यहाँ प्रश्न हे कि कशाद ने छट ही पदाय क्‍यों साने हैं | छुदद फ्े श्रतिरिक्त 
भाव भी तो एक पदार्थ है, उसे क्‍यों नहीं माना गया! उत्तर यह है कि महपि 
कंणाद ने यहाँ भाव-पदार्थ का ही विवेचन किया है। अ्माव-पदार्य का नहीं। 
श्रमाव यथपि पदार्थास्तर है, तथापि वह निषेष-विषयक झुदि का विषय हैं। जो नियेध- 
विपयक बुद्धि का वियय ने हो, इस प्रकार के जो मायथदायं हैं, उन्हीं के लिए यह 
वडेब परदार्था:/--ऐसा मियम है ! 
श्र यहाँ शह्ढा होती है फ़ि 'बड़ेवः में 'एव? शब्द से जिस पदार्थानतर का 
निषेष किया जाता है, वह यथाये है या झयथाये ! यदि यथाथे है, तो उसका नियेध हो 
नहीं सकता । यदि झययार्थ है, तोमी निषेध करना व्यर्थ है। क्योंकि, श्रसत्‌ पदार्थ फा 
निषेध करना तो मूपिक-बिपाण और वस्ध्या-पुञ्र श्रादि के नियेष के समान व्यर्थ ही है । 
इस शपरथा में श्रसत्‌-पदार्थान्चर के निषेष के लिए जो “पडेव' में “एव! शब्द का 
प्रयोग किया, वह भी तो निम्फल ही हो जाता है। परन्वु, इसके उत्तर भें यह कहा 
जाता है कि 'पडेव!ः इस नियम से ने तो केवल सप्तम का निषेष किया जाता है श्रौर 
ने तो केवल भाव का ही । किन्ठ, सप्तम भाव का निषेध किया जाता है | फरेवल सप्तम से 
श्न्धकार की अ्रतीति होती है, और फेवल माव से शक्ति और साइश्य की प्रतीति 
होती है । यहाँ भागशः निषेध का प्रतियोगी यथा है। इसी की व्यादत्ति फे लिए 
धधडेब! यह मियम उपणन्न होता है । यद्रपि श्रन्धकार की प्रतीति उत्तमरूप में नहीं होती है, 
तथाएँ बद भाव नहीं है, किन्तु तेज का थ्रभाव-रूप अ्न्धकार दे | इसी प्रकार शक्ति और 
साहश्य की मी मावरूप में प्रतीति होती हे, परन्तु वे भी सत्तम नहीं हैं। फ़्योंकि, उनका 
उपयुक्त छह पदार्थों ( द्र्य, गुण आदि ) में ही अन्तर्भाव हो जाता है। जैसे--शक्ति को 
पदार्थ इसीलिए माना गाता है कि दाह का अविबन्धक जो चस्द्रकान्त मणि है, उससे 
उम्बन्ध दोने पर अग्नि को दाहकत्व-शक्ति नष्ट हो जाती है तथा मणि के संयोग के 
मष्ठ होने पर दाइकत्व-शक्ति उत्पन्न हो जाती है। इस प्रकार, शक्ति की उत्तत्ति और 
विनाश होने से शक्ति को भी कुछ लोगों ने पदार्थ माना है । पर, यद कणाद-सम्मत 
नहीं है। इसका कहना है कि दाइ क्रेम्ति अग्नि की जो कारणता हे उसीका 
नाम शक्ति है। इनके मत में शक्ति कोई विशिष्ट पदाय नहीं है । और, कार्य-मात्र के 
प्रति प्रतिदंधक का अभाव कारण दोता दे। मणि के संयोग में प्रतिबंधक का श्रभाव 
भहीं है । किन्तु, दाद का प्रतिबंधक मणि विद्यमान है, इसलिए मणि-तंपुक्त अग्नि 
दाइ का कारण नहीं दोती! इसलिए, इनके मव से शक्ति को अरत्विरिक्त पदार्थ नहीं 


माना जाता । 


हु चैशेषिक-दशन १४६ 


इसी प्रकार, साहश्य भी इनके मत में पदार्थान्तर नहीं है ; क्योंकि, उससे मिन्न 
और उसमें रइनेवाले धर्म का नाम ही साहर्य है, कोई दूसरा पदाथ नहीं। इसलिए, 
उसका सप्तम पदार्थत्व सिद्ध नहीं होने से 'पडेव पदार्था? यह नियम संगत द्वो जाता है। 


द्रव्यादि के लक्षण 
जो शाकाश और कमल में समवाय-संबंध से रहता हो और नित्य हे और 
गंध में समवाय-संबंध से न रहता हो, यही द्रब्य का लक्षण है। जैसे--द्धव्यत्व एथिवी श्रादि 
नवों द्रब्यों में समवाय-संबंध से है। आकाश और कमल में भी है।कमल भी ए्थिवी के दी 
अन्तर्गत है, इसलिए उसमें भी द्रब्यत्व का रहना सिद्ध है, भौर जाति के नित्य होने से 
द्रव्यत्व जाति नित्य भी है। और, गन्धासमवेत्' भी हे। क्योंकि गन्ध गुण है श्रौर 
द्रब्यत्व॒ फेघल द्रब्य में ही रइनेवाला घर्मं है। यह गुण में नहीं रहता)! इसलिए, 
द्रब्यत्व के चार लक्षय सिद्ध दोते हं--अ्राकाश-समपेत,* फमल-समबेत, भन्धासमबेत, 
और नित्य । यहाँ लक्षण-फोटि में आाकाश-समवेत यदि न लिया जाय तो प्रथिवीत्व में 
द्रव्य-लक्षण फी श्रतिव्याप्ति दो जाती है। क्‍योंकि, प्रथिवीत्व नित्य और फमल-समवेत 
ओर गन्धासमवैत भी है। प्रथिवीत्व का गन्ध के साथ समानाधिकरण* होने पर भी, 
गरब में ए्थिवीत्थ उमवाय-संबंध से नहीं रहता । शौर, कमल में समवाय-संद्ंध से रहता है 
तया निश्य भी है, ध्त्तः एथिवीत्व में द्रब्य-शत्तण की अ्रतिव्याप्ति हो जाती है। इसलिए 
झआाकाश-समवेत का भी लक्षण-कोटि में मिविश करना चाहिए | इस स्थिति में झरतिव्याध्ति४ 
नहीं होती । क्‍योंकि, प्रपिवीत्व फेबल प्रथियी में ही रहता है, आकाश में नहीं रहता। 
यदि लक्षण में फमल-समषेत न कहें, तो श्राकाश में रहनेवाली जो एकत्व-ठंझ्या है, 
उसमें श्रतिब्याप्ति दो जाती है। क्योंकि, एकत्व-संख्या श्राकाश-समवेत है और नित्य 
भी है; क्योंकि नित्यगत संख्या नित्य ही होती है तथा गन्धासमवेत भी है। क्योंकि, 
गुण में गुण नहीं रहता, इस सिद्धांत से गन्ध में एकत्व नहीं रह सकता । फ्योंकि, दोनों 
शुण दी हैं। ययपि कमल में एकत्य रहता है, परन्तु बह एकर्ब आकाशगत एफत्व 
संझ्या से भिन्न है। इसलिए, आकाशगत एकत्व-संख्या में श्रतिव्यात्ति न हों, इवलिए 
फमल-समवेत भी लक्षण में रखना चाहिए। यदि लक्षण में नित्यत्व न रखा जाय, तो 
झाकाश और फमल दोनों में रइनेवाली जो द्वित्व-संख्या है, उसमें अ्रतिब्यातति दोष हो 
जायगा। क्योंकि, श्राकाश और कमलगत द्वित्व-सेख्या श्राकाश शोर कमल दोनों मे 
समवेत है श्र गन्धासमवेत् भी है। किन्तु, नित्य नहीं है। अपेक्षाबुदि से जन्य 
होने के कारण द्वित्वादि संख्या अनित्य दी होती है | 
यदि लक्षण में मन्धासमवेतत्व विशेषय न दें, वो द्रन्य, गुण, कर्म--इन तीनों में 
रइनेवाली जो उत्ता-जाति है, उसमें द्रव्यत्व-लक्षण की अतिन्याप्ति हो जाती है; क्योंकि 


३. जो गन्ध में समवाय -संबध से नहीं रहे । 

२, समवाय-संबंध से रहनेवाले का नाम समवेत है ! 

३, एक हो स्थान में रहनेवाला | हे 

४. जिसका .लक्षण ग करते हों, उसमें भो लक्षय का चला जाना अतिव्याक्तिदोष कइलाता है! 
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उत्ता, झ्ाकाश और कमल दोनों में समवेत है और नित्य भी है। किन्त, गन्पासमयेत 
नहीं है। क्योंकि, गन्ध में मी सचा समवाय-संरबंध से रहती ही है। इसलिए, द्रव्य के 
लक्षण में गन्धासमवेत मी विशेषण देना श्रावश्यक है| 
गुणत्व-निरूएण--समवायिकारणासमवेत और अ्रसमवायिकारण से भिन्न में 
समवेत्त चपा सत्ता की साज्षात्‌ ब्याप्य जो जाति है, वही गुणत्व है । द्रव्य गुण और कर्म 
इन तीनों में रइनेवाली जो उचा-माति है, उसके साज्षात्‌ व्याप्य द्वव्यल्व, गुणत्व और 
फ्मत्व ये तीनों जातियाँ हैं | ४पिवीत्व, जलत्व श्रादि जाति द्रव्यत्वादि के सा्षात्‌ व्याप्य 
दीने पर भी सत्ता फे साज्षात व्याप्य नहीं हैं । ढिन्ह, उत्ता के परम्परया ( द्रव्यलादि के 
द्वारा ) व्याप्य हैं। गुणत्व रुचा का झाज्ात्‌ ब्याप्य है और समवामिफारणासमबेत 
भी है। क्योंकि, समवायिकारण द्रब्य हे, उसमें उमवाय-संबंध से ग्रुशत्व नहीं रहता। 
यधप्रि शुक्लादि गुण द्रव्य में समवाय रूप में रहते हे तथापि शुणत्व केबल गुण में ही 
रहता है, द्रव्य में मही शव असमवायिकारण से मिन्न में समवेंत भी है, जैसे श्समकायि- 
हक मिन्न भो धात्म-विशेष गुण, शान आदि हैं, उनमें समदाय-संबंध से शुरत््व 
रहता दे । 
श्रात्म फे जो विशेष गुण शानादि हैं, ये किसी के श्रति श्रधमवायिकारण 
नहीं द्ोते। यदि गुण के लक्षण में असमवायिकारणासमवेत यह विशेषण नम दें, 
तो द्रव्य में भी गुण-लक्षण की अतिव्यात्ति दो जायगी। जैसे--ह्नव्यत्य जाति 
रुत्ता के साक्षात्‌ व्याप्य और अ्स्सवायिकारण से मिन्न द्व्य में समवाय- 
सम्बन्ध से रहती भी है | उक्त विशेषण रहने पर ब्रव्यत्व में गुण-लक्षयण कौ शअत्ति- 
ब्याति नहीं होती। पर्योफि, रुमवायि-कारण थो दब्य है, उसमें शुणत्व रुमबराय- 
सम्बन्ध से रहता हे । 
यदि श्रमबायिकारणमिन्नए्मवेत यद विशेषण गुण-लक्षण में न दिया जाय, तो 
फर्मतव में भुण-लक्तण फी अ्रतिव्याप्ति हो जाती दै। क्योंकि, कर्मत्व रचा का वाक्षात्‌ 
व्याप्य है और समवायिकारणास्मवेत भी है। इसलिए, श्रस्मग्रायिकारण भिन्न समवेत 
भी गुण-लक्षण में देना श्रावश्यक दै ! उक्त विशेषय के देने पर अतिब्यात्ति नहीं होती । 
कारण यह है कि संयोग-विभाग के प्रति कर्ममात्र, श्रसमवायरिकारण है। श्रधमपामि- 
कारण से मिन्न कर्म होता ही नहीं। 
यदि गुण-लक्षण में सचा साझाद्‌ ब्याप्य जाति यह विशेषण न दें, तो शानत्व में 
भी शुण-लक्षण की अठिव्याप्ति हो जाती दे | क्योंकि, समवायिकारण जो द्वव्य है, उसमें 
जश्ञानत्व समवाय-संबंध से नहीं रहता। इसलिए, रुमदाय्रिकारथासमवेत है। और, 
असमवायिकारए से मित्र जो शान है, उसमें समवेत यानी समत्राय सम्बन्ध से 
रहता दै। क्रिन्द, उत्ता का साह्ात्‌ व्याध्य शानत्व नहीं हे, इसलिए उक्त विशेषय 


देने पर शानत्व में अतिव्याध्ति नहीं होती । यू 
कहदी-कहीं गुण का लक्षण मिन्न अकार से भी किया गया है, जेसे समवरामिकारण 


और असमवापिकारण से मिन्न में समदेंत हो, और सता का साह्ताद्‌ व्याप्य दो, यही गुय का 
लक्षण माना गया है | दब्यल में यह लक्षय नहीं पटेगा। कारण यह है कि उब्बत्व 
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द्रब्य-मात्र में ही समवेत है तथा द्वव्यमात्र समवायिकारण अवश्य द्ोता है । द्वव्य-घटक 
इश्वर भी 'जीवेश्वरी? यहाँ पर जीव धौर ईश्वरगत द्वित्व-संख्या फे मति समवायिकारण 
होता दी है। क्योंकि, द्वित्व फे प्रति श्रपेक्तानुद्धि कारण है और “अ्रयमेकः श्रयमेकः इति 
इमी द्वौ! यही अपेक्षायुद्धि का स्वरूप दे | 

फर्मेस्व--ओ नित्य पदार्थ में समवाय-सम्बन्ध से न रहता दो श्रीर सत्ता का 
साज्ञात्‌ व्याप्य जाति द्वो, वही कर्मत्व है। द्वब्यत्व जाति सत्ता का साज्ञात्‌ व्याप्य 
दोने पर मी नित्य द्रव्य जो आकाश, परमाणु आदि हैं, उनमें समवाय-सम्बन्ध से 
रहता है, श्रतः दृब्यत्व में अ्रतिब्याप्ति नहीं होती | इसी प्रकार, जलादि परमाणु में रहने- 
शाले जो रूपादि हैं और परमात्मगत जो नित्य शाय है, उनमें गुणत्व जाति भी समवाय 
सँग्रंध से रदतो ही है। इसलिए, वहाँ मी श्रतिव्याप्ति नहीं है। और, कर्म तो कोई भी 
नित्य नहीं होता, इसलिए, फर्मेत्य-जातिं नित्यासमवेत है; पर सत्ता का साक्षाद्‌ व्याप्य 
भी है। इसलिए, नित्यासमबेत और खुता का साज्षात्‌ व्याप्य रूप फर्म-खक्षण का 
समन्वय हो जाता है। 

सामान्य--छामान्य का लक्षय करते हुए मदर्पि कणाद ने कहा है कि 
जो नित्य है शौर श्रनेफ में समवाय-सम्पन्ध से रहनेवाला है, वद्दी सामात्य है| जैसे--- 
गोल्न श्रादि। 


विशेष--विशेष उ0को कदते हैं, जो श्न्योन्यामाव के विरोधी सामान्य से 
रहित उमबेत श्र्धात्‌ सम्वाय-संभंघ से नित्य द्वव्यों में रदनेवाला दौता है। सामान्य-रहित 
यह विशेषण फहने से द्रव्य, गुण, कर्म की ध्यावृत्ति हो जाती है। क्योंकि, द्रव्यादि जो 
पदाथ हैं वे सामान्य से रहित नहीं हैं । किन्तु द्रव्यत्वादि सामान्य से युक्त ही हैं तथा 
समवेत विशेषण से सम्रवाय की ब्याबृत्ति होती है। समवायान्तर (दूसरा समयाय ) 
न होने के कारण उमबाय समवेत नहीं होता । अर्थात्‌, समवाय कहीं समयाय-संबंध से, 
नहीं रहता ) श्रस्थोग्याभाव-विरोधी इस विशेषण से सामान्य की व्यादृत्ति होती है। 
यद्यपि सामान्य स्वतः ही सामान्य-रहित है, तथापि उसका सामान्य से रहित होना 
अन्योन्याभाव-विरोधी होने के कारण नहीं सिंद् होता | परन्तु, सामान्यान्तर के स्वीकार 
करने पर श्रनवस्था-दोष हो जाता है--श्रतः वह सामान्य से रहित होता है। यह बात 
विशेष में नहीं दे। क्योंकि विशेष में यदि विशेषत्व-रूप सामान्य स्वीकार करें, तब तो 
विशेष में ही विशेपत्व का श्रमाव हो जाता है, जिससे इस दशा में रूप-हानिन्दोष हो 
जायगा | न्यायरिद्वांव-मुक्तावली में मी आता है--« 
ब्यवतेर भेद्स्तुल्यर्व॑ श्टरोआ्यानवस्थितिः । 
रूपहानिरससरवन्धोी. जातियाधकसंग्रहः ॥? 
समवाय--गुण, गुणी श्रौर जाति, व्यक्ति, तथा क्रिया, क्रियाबान्‌ का जो 
सम्बन्ध है, वद्दी समवाय दै तथा यद्द नित्य सम्बन्ध है। इस प्रकार, छट्दों पदार्थों का 


संत्तेप में लक्षण दिया गया। अब क्रमयास द्रव्यादि छा विभाग और लक्षण 
किया जाता दे ) 
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दब्य नव अकार के इते हैं। इपिवी, जल, तेज, वायु, श्राकाश, काल, दिक 
आत्मा श्रौर मन । 
प्रथिदोश्व--प्राकज * रूप के समानाधिकरण में रहनेवाला जो द्रब्यत्व के साज्षात्‌ 
व्याप्य जाति है, वही प्रथिवीत्य है। तेज के संयोग से शधिवी के जो रूप, रस थ्रादि गुण हैं, 
उनकी परादृच्ति होती रहती है। जैस्ते--पऊे हुए आप्रादि फलों में तेज के तंयोग से पूर्व 
इरित रूप का नाश श्रौर पीव रूप की उत्पत्ति होती है । 
जलादि का रूप पाकज नहीं क॒द्दा जाता; क्‍योंकि तेज के कितना भी संयोग 
होने से उसका रूप मद्दी बदलता ! जल में उष्णता की जो प्रतीति होती है, पद उसमें प्रविष् 
सूक्ष्म श्रस्नि-कर्णों की दी उप्णता है। जल का वस्तुतः स्पश तो शीतल ही है। ए्पिवीत्व 
लक्षण में पाकम-रूप समानाधिकरण मो विशेषण दिया है, उससे जलादि की ही 
व्यावृत्ति होती है) जलत्वादि जाति द्वब्यत्व के साज्ञात्‌ व्याप्य होने पर भी पाकज-हप 
उसमानाधिफरण नहीं है। एक बात और भी विचारने योग्य है कि किसी जाति का लक्षण 
करना हो, तो उससे भिन्न जितनी जातियाँ हैं, उनकी व्यावृत्ति लक्षण में विद्यमान पदों के 
द्वारा ही करनी चाहिए। जातियाँ दो पकार को ईैं--एक क्षक्ष्यमूत* जाति फे समाना- 
घिफरण श्रौर दूसरा, उसके व्यधिकरण । समानाधिकरण के दो मेद है--एक तदृब्पाप्या 
और दूसरा तदृब्यापिका ) 
प्ृथिवीत्व फे लक्षण में पराकजरूप समानाधिकरण जो विशेषण दिया गया, उसके 
पृपिदौत्व के ध्यधिकरण जो जलत्वादि जातियाँ हैं, उनकी व्याइति होती है | तथा द्रव्यत्व 
साक्षात्‌ व्याप्य जो विशेषण दिया, उसके द्वारा व्याप्या और व्यापिक्ा ये दो प्रकार की 
समाना[धिकरण जातियों की व्यावृत्ति होतो है। जैसे--धथिवीत्व की ध्यापक जाति जो 
द्रव्यस्व और सत्ता है, वह द्वब्यत्य की व्याप्य जाति नहीं है. एवं एथिवीत्व फे व्याप्य जो 
धदत्वादि जाति है, उससे द्रव्यत्व व्याप्य जाति होने पर भी साज्षात्‌ ब्याष्य नहीं है। 
-इसलिए, उक्त विशेषण से अन्य सभी की व्यादृत्ति हो जाती है | 
हे छलर्व--जलत्व की परिभाषा में मइषि कशाद कहते हैं कि जो अ्रग्नि में नहीं 
रइता हो श्रौर सरित्‌, सागर आदि में समवाय-संबंध से रहता हो, वह जलत्व णाति है | 
यहाँ सरित्‌-समुद्र-समवेत विशेषय देने ते जलत्व के व्यधिकरण ए7पिवीत्व भ्रादि की 
ध्यावृत्ति दो जाती है; क्योंकि एयिवीत्व आदि यरित्‌्-सागर में समवेत नहीं हैं । इसे प्रकार, 
जलेत्व के व्याप्य जो सरित्व, खागरत्व थादि हैं, उनको व्याइचि भो उक्त विशेषण से 
हो जाती है। फ्योंकि, सरित्व सागर-समवेत नहीं है और सागरत्व सरित्‌-समवेत्त नहीं है, 
और जलत्व के ब्यापक जो द्ब्यत्व अथवा सचान्जाति है, उसका सरित्‌-समुद्र में उमवेत 
होने पर भी झग्नि में समवेव न शोने से उछको मी व्यावृत्ति हो जाती है | 
सैमत्व--जों सामान्य [ जाति ) चन्द्र और सुबर्स में समवाय-संबंध से रहता दो 
और जो जल में म रहता दो, उसे 'तिजस्व? कहते हैं। प्थिवीत्व की व्यावृत्ति के लिए 


२, पेज के संयोग से उतन्न का नाम 'पाकजश् है । 
३२, लक्ष्य, यानी मिसका लक्षण करवे दें । 
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चर्ध-सुवर्य-समवेत विशेषण दिया गया। एथिवीत्व चन्द्र और सुबर्ण में नहीं रहता, 
इसलिए उसकी व्यावृत्ति होती है। जलत्व-जांति सलिलासमवेत नहीं है। इससे 
उसकी भी व्यावृत्ति दोती है 
पायुत्य--ओो त्वगिन्द्रिय में समवाय-सम्बन्ध से रहता हो और द्रब्यत्व का साज्षात्‌ 
व्याप्य हो, वह्दी चायुत्य की परिभाषा है। आकाशत्व, काल दिक्त्व--ये द्रव्यत्व मे 
मित्र भोई जाति नहीं हैं; क्योंकि ये सब्र एकमात्र दृत्ति हैं। अनेक में जो समवेत द्वी 
और नित्य हों, उसी को जाति माना गया है। झाकाश, का श्र दिकु--ये 
प्रारिमाषिक संशाएँ हैं । 
धाकायरव--संयोग से शजन्य जो झनित्य विशेष गुय है, उसका समानाधिकरण 
जो विशेष है, उसोफ़े श्राभय का नाम श्राकाश है। विशेष नित्य द्वब्यों में श्बश्य 
रहता है श्रौर श्राकाश मी मित्य द्रव्य है, श्रतः आकाश में भी कोई विशेष गुण 
अवश्य रहता है, यह मानना द्ोगा। श्राकाश में विशेष ग्रुण-शब्द तो रहता ही है । 
अतः, एकद्दी श्रधिकरण में रहने से शब्द का समानाधिकरण भी विशेष दोता है तथा 
शब्द श्रनित्य होने से जन्य भी है। क्योंकि, फयाद के मत में विभागज श्रौर शब्दज 
दी ही प्रकार के शब्द माने गये हैं, ये संयोगज शब्द को नहीं मानते ।: इसलिए, शब्द 
संयोगाजन्य भी इनके भत में सिद्ध होता हे। यहाँ विशेषातिकरण लक्षण करते से 
इथणुक और ध्यग़ुक जो अ्रनित्य द्वव्य हैं, उनकी श्रौर गुण, कर्म आदि की भी व्यावृत्ति 
सिद्ध होती है ] क्योंकि, विशेष तित्य धब्य में ही रहनेवाला होने के कारण दूयगुक 
श्रादि में नहीं रहता । भौर, ए्रंथिवी परमाणु में रहनेवाले जो रूपादि विशेष गुण हैं, 
वे यद्यपि जन्य हैं, ध्थापि संयोगाजन्य नहीं हैं। कारण थद्ष है कि ध्रथिवी-परमाणुगत' 
रूपादि भी 'पाफज? होते है द्रथा तेज के संयोग का ही नाम पाक! है| श्रत), प्रथिवी- 
परमाणुगत रूपादि संयोग-गन्य ही हैं, न कि संयोगाजन्य | ज्ल, तेज, बाधु के 
परमाणुगत जो विशेष गुण हैं, वे जन्य नहीं हैं, इसलिए उनकी मी व्यावृत्ति दोती है । 
दिकू, काल शरीर मन में कोई विशेष गुण नहीं हैं, ग्रतः इनका भी निराण होता है 
तथा परमात्मा में रहनेवाले जो बुधि आदि विशेष शुण हैं, वे जन्य नहीं हैं। जीवात्मा 
में रहनेवाले जो धुदृष्यादि गुण हैं, वे जन्य होने पर मी संयोगाजम्य नहीं हैं । क्योंकि, 
जीवात्मगत गुण भनःसंगोग से बन्य ही है। धतः शाकरश ही ऐसा बचता है, जिसमें 
पूर्वोक्त क्ष्षणों का पूर्ण समन्वय होता है। 'शब्दगुणकम? थयद्दी श्राकाश का पूर्ण 
लक्षण दो सकता है। श्रर्थात्‌ , जिसमें शब्द-मात्र ही एक विशेष गुण हो । श्राकाश का 
शब्दगुगक लक्षण से दी सब्रकी व्यादृचि शो जाती है। पूर्वोक्त विशर लक्षण केबल 
बुब्रि-वैशद्य के लिए मी श्राचार्यों ने किया है! 
काल्प्व--विमु और दिक्‌ में असमयेत जो परत्व है, उसका जो श्रसमवायि- 
कारण है, उतका जो श्रधिकरण है, पद्दी काल है ! अर्थात्‌, दिक्‌ में समवाव-तम्बन्ध से 
नहीं रहनेवाला परत्व का आधारभूत जो विश्व पदार्थ है, उसी को 'काल? कहते हैं । 
परत्व दो प्रकार का द्वोता ह--एक समीपस्थ वस्ख की अपेक्षा दूरस्थ वस्तु में 
रहनेवाला, दूसरा कमिष्ठ की अपेक्षा ज्येष्ठ में रइनेवाला। जेसे--पहले का उदाइरण 
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भषछ चड्दुशंन-रहस्य 
पाटलिपुन्न से काशी की श्रपेज्षा प्रयाग पर है, श्र्धाद्‌ दरत्प है। पर प्रयाग की भी 
अपेक्षा काशी अपर या समीपस्थ है। इस परत्व और श्रपरत्व में दिकू और वस्ठ 
( काशी झादि ) का संयोग ही श्रसमवायिकारण है। यह संयोग दिक्‌-समवेत, श्रर्थात्‌ 
दिशा में पमबाय-घम्बन्ध से रइनेवाला दे तथा परत में भी रहता है। ब्येष्ठ में कालक्त 
१रल हे। जेसे--लक्ष्मण की अपेक्षा राम पर। यहाँ काल श्रौर वस्त का संयोग 
अयमदायिकारण है । यह दिक्‌ में थसमवेत और काल में उमबैत है | 
, ... यंयोग दो पदार्थों में रहनेवाला है; श्रतः संयोग द्विए कइलाता है , यदि यह 
संगोग द्विए होने से ज्येप्ठ रखादि में मी रहता है, तथापि 'विभुत्वे सतिः यह विशेषण 
देने से उसको व्यादृत्ति हो जाती है। वहाँ परत्व विशेष न देने से श्राफाश श्रौर 
श्राव्म में भी श्रतिब्यासि हो जाती है। क्‍योंकि, दिक में श्समवेत अ्रधमवापिकारणए 
जो शब्द और शान हैं, उनका झधिकरण शाकाश शौर शात्मा ही है और विश्व 
भी है। झत्त, भ्रतिब्याप्ति दोष-चारण के लिए परत्व विशेषण दिया गया। 

परत्व का अ्रस्मवायिकारए काल-दस्तु-संयोग को तरह दिफ:वस्त-संयोग 
भी है। दिकववर्त-संगोग में समवाय-सम्बन्ध से रहता ही है, इसीसे दिकू समबेत 
ही है, भधमवेत नहीं। इसीलिए, 'दिफ्समबेतः यद विशेषण दिक्‌ में अतिव्यात्ति-बारण के 
लिए दिया गया है। 

दिशतव--विशेष गुण से रहित और फाल से मित्र जो मदत्‌ पदार्थ है, पही 
दिक्‌ है। यहाँ कारण-मिन्न कहने से काल में अतिब्याप्ति नहीं होती। विशेष गुण से 
रहित-विशेषण देने से आकाश भौर श्ास्मा में अतिब्यात्ति नहीं दोती। क्योंकि, 
ये 30! गुण से युक्त ही हैं) मन में अतिव्यात्तिव्वारणाथे महत्‌ विशेषण दिया 
गया है। 
झआकत्व--आस्मा की परिमादा करते हुए मशरषिं कणाद ने फह्ा है कि मूर्च 
पदार्थ से मिन्न व्रव्यत्व में जो व्याप्य जाति है, वही आ्रात्मत्व है। प्थिवी, जल, तेज, 
वायु श्लौर मन--ये ही मूर्च पदार्थ हैं। एक व्यक्तिल्मात्र में रइने के कारण ही श्राकाश 
जाति नहीं होता। अतः, मूर्त में श्रख्मवेत द्रव्यवव्याप्यन्णाति ही आत्मल-नांति 
हो उकती है! 

समछव--ओो द्रष्य का समवायिकरण न दो, ऐसा जो अशु पदार्थ है, उसमें 
रदनेयाली जो द्रग्यत्व की व्याप्य-जाति है, वही मनस्त्व है। आत्मा विश्व है, अखु नहीं; 
इसलिए मन की व्यादृत्ति होती है | 


शुण के भेद 

वैशेषिफों मत में चौथीस प्रकार के गुण माने गये है--रूप, रस, सन्ध, स्पर्श, 
संख्या, परिमाण, पएयक्‍त्व, संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, 
द्वेप, प्रयत्न, गुरुत्व, द्रवत्व, स्नेह, संस्कार, अह््ट ( घर्म, अधर्म ) और शब्द | 

रूपादि शन्दों के रूपत्व आदि जाति ही लक्षण हैं ! यथा, नील जो रूपविशेष है, 
इसमें समवेत जो शुएत्व के साज्ाव्‌ ब्याप्य-जाति है; वही स्पत्व है । यहाँ मीलयमबेत 
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विशेषण देने से रसत्वादि जाति में रूपलक्षण की अविन्याप्ति नहीं द्योती। क्योंकि, 
रसत्वादि जाति नीलसमवेत नहीं है। सत्ता जाति ययपि नीलसमवेत है, परन्तु वह 
गुणत्व के व्याप्य नहीं हे | अत), उसमें भी अतिब्याप्ति नहीं होती ॥ क्योंकि, नीलत्व 
गुणत्व का साज्षात्‌ व्याप्य नहीं है। अतः, रूप का नौलसमवेत गुणत्व के गक्षात्‌ 
व्याप्य जाति--यही लक्षण निर्दोष होता है। इसी प्रकार रसादि के लक्षण में भी स्वयं- 
विचार करना चादिए। यथा, मधुरसमवेत जो गुणत्व की साज्षात्‌ व्याप्य-जाति है, 
यद्दी रसत्व का लक्षय होती दे। विशेषणों की सार्यकता ( पदकृत्य ) पूबंवत्‌ समझ 
लेना चाहिए। 
फर्म--कर्म पाँच प्रकार के होते टैं---उत्लेपण, अपकेपण, श्राकुश्न, प्रसारण, 
श्र गमन । भ्रमण, रेचन श्ादि जो मी कर्म देखे जाते हैं, उन सबका श्रस्तर्भाव गमन में 
हो जाता है। यथा-- 
'अ्रमर्ण रेचन स्वन्द्नोद्ध्वेज्वज्नमेष च | 
वियेग्गमनमप्यत्ष॒ गमनादेव लम्यते ॥? (कारिकावल्ली ) 
ऊपर फी श्रोर बस्तु का जो संयोग होता है, उठ संयोग के श्रसमवायिकारण 
तथा उसमें समवाय-सम्बन्ध से रहनेवाली जो द्रब्यत्व-न्याप्य जाति है, उसे ही उत्तेपण 
कहते हैं। एसी प्रकार श्रधोदेश के संयोग का जो देतु है, वह्दी अपच्ेपण है। बदोरने 
( समेटने ) का जो देसु है, उसे आाकुशन; और पसारने के दैतुविशेष कम को ही 
प्रतारण कहते हैं। इसके श्रतिरिक्त समी कर्म गमन हैं। 


पाम्ाम्य--सामान्य दो प्रकार के हैं ; परधामान्य और अ्रपरसामान्य। द्रव्य, 
गुण और कम इन तीनों में उमवाय-सम्बन्ध से रहनेवाली जो सत्ता है, उसीकों परसामान्य 
कहते हैं| द्वब्यत्व, ग्रुयत्व आदि अल्पदेश में रइनेवाली जो व्याप्य-्जाति है, उसीको 
झपरसामान्य कहते है । 
विशेष सामास्य--विशेष अनंत प्रकार का होता हे और समवाय एक दी 
प्रकार का दे । शत, इनका विभाजन सूत्रकार ने भी नही किया । 
द्वित्वादि संय्या्ों फी उत्पत्ति के प्रकार--द्वित्व-संस्या, प्राकज-उप्तत्ति, भौर 
विमागज-विभाग फे विषय में वैशेपिकों का विशेष आग्रह रदवा है। झाचायों ने भी 
लिखा है-- 
“द्विल्वे थ. पराकजोत्पती विभागे व विभागजे ॥ 
पर्य न स्वलिता प्रज्ञा ठ॑ यै वैशेषिक विदुः ॥! 
द्वित्व की उत्पत्ति क्रिस प्रकार और किस छाण में होती हे, इस विषय में पहले 
मीमांसकों का छिद्धांत दिखाया जाता दहे--जब दो घट परस्पर एक स्थान पर सन्निद्दित 
दोते हैं, तब उस समय द्वित्व-संख्या फरी उसति होती है| इसके बाद इन्द्रियठ प्लिकर्ष होने पर, 
पग्रयमेकः भ्रयमेक/ः इस प्रकार की अपेक्षाबुद्धि होने पर द्वित्व का शान दोता है। श्रतः 
अपेज्ञाबुद्धि से द्वित्य की उलसत्ति - नहीं होती, बल्कि द्ित्य का शान ही दोता है, यही 
मीमांसकों का मत है। ये लोग श्रपेक्षादुद्धि को द्वित्व का उत्पादक नहों, बल्कि ब्यंगफ- 


पे चपड़्द्॒शन-रहस्य 
सात्र मानते हैं। और, जब दोनों घट वियुक्त दो जाते हैं, तन्र द्विव का नाश हो 
जाता दे। इसी प्रकार, त्रित्त आदि संख्याओं को उत्पत्ति और नाश के विषय में भी 
मीमांसकों का सत सममना चाहिए। वैशेषिकों का मत इससे विपरीत है। इनका 
कहना है कि अशातत द्वित्त की उससि मानना मिरयंक है। अतः, अपेक्षाबुद्धि ही द्वित्व की 
उत्पादिका हे, अभिव्यक्षिका नहीं। इस अवस्था में इन्द्रिय और विपयों के सम्बन्ध 
होने फे बाद संस्कार उत्पन्य होने तक आठ क्षण लगते हैं। प्रथम क्षण में इन्द्रिय का 
घटदय के साथ सम्बन्ध होता हे। द्वितीय क्षण में एकस्व सामान्य का शान होता है। 
तृतीय क्षण में 'झ्यमेकः श्रयमेक/ ९ इस प्रफार की अरपेज्षाबुद्धि होती है। चतुर्थ क्षण में 
दित्व संख्या की उत्तत्ति और पंचम क्षण में द्विस्वस्व-सामान्य ( जाति ) का शान होता है 
तथा पष्ठ क्षण में छित्व-संख्या का शान होता है । उुप्तम क्षण में ये दो घड़े हैं, इस प्रकार 
दिल्व-संख्याविशिष्ट दो घट-व्यक्ति का शान होता है। श्रष्टम क्षण में उस शान से 
आत्मा में संस्कार उत्पन्न होता है। इस प्रकार इन्द्ियाथ-सल्निर्ष* के बाद से 
संस्का ए-पयन्त की उत्पत्ति में कुल आठ क्षण खगते हें। और, पूर्ब-पूर्य की उत्पत्ति 
उत्तरोत्तर की उत्तत्ति में कारण होती है, यह सिद्ध होता हैं। इसी उत्पत्ति-कम को 
श्राचायों ने लिखा हे-- 
पअआदाविन्द्रियसल्िझप घटना देकत्पसा मान्यथी 
रेकत्वोमपमोचरामतिरतो.. ह्वित्द॑ खो जायते । 
द्वित्वस्वप्रमितिस्ततो &लुपरतो. द्विस्वप्रसानन्तरस, 
द्वे द्ब्ये इति घोरिय निगदिता द्विस्वोद्यप्रक्रिया 0! 
यद्दी दित्वादि के उद्य में भकिया है| 
मीमांसकों श्रौर वैशेषिकों में मठभेद यद्दी है कि अपेक्ञाबुद्धि द्वित्व की श्रभि- 
व्यंजिका है या उत्पादिका। जैसा ऊपर कट्दा जा चुका है कि मीमांसक प्रपेक्षाबुद्धि को 
द्वित्व का अ्भिव्यंजक-मात्न मानते हैं और वैशेषिक उत्पादक-सात्र। मैयायिकों का 
कहना है कि भ्रपेज्षाबुदिं द्वित्व की उत्पादिका भी हो सकती हे। कारण यह है कि जहाँ 
ब्यक्षकत्वाभाव से सहकृत अपेक्ष्यमाण रहता है, वहाँ उत्पादकत्व भी रहता है| यथा 
शब्द से श्रपेक्चित कण्ठ, तालु श्रादि स्थानों में जो वायुन्‍्संयोग हे, वह शब्द का 
उत्पादक भी द्ोता है। इसी प्रकार, द्वित्व की उत्पत्ति में मी अपेज्षाबुद्दि अ्रपेक्षित हे और 
व्यञ्ञकत्वा-मांव सहकृत भी है । अतः, अपेज्ञायुद्दि द्वित्व की उत्पादिका दो सकती है। 
यंद्दी नैयायिकों का सिद्धान्त है । 
वैशेषिकों का कहना है कि अपेक्षाजुद्धि द्वितव्व की उत्पादिका भी द्वो सकती है, 
ऐसी बात नहीं है। क्योंकि, इससे तो अ्रपेक्षाबुद्धि द्वि्व की अमिन्यज्ञिका भी सिद्ध हो 
जाती है, जो अ्रमीष्ट नहीं है । 
द्वित्वादि अ्पेक्षाबुद्धि के व्यंग्य दो हो नहीं सकते, अपित जन्य ही द्वोते हैं । 
इसमें अनुमान का स्वरूप ऐसा है कि द्वित्व, त्रित्त आदि संख्या ( पक्ष ) अपेक्षाबुद्धि का 


१, 'एक यद, एक यर", इसीको अपेशुछुद्धि भी कही दें । २, सम्बन्ध | 
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व्यंग्य नहीं है (साध्य ); दवित्व, बित्व आदि संख्याओं के श्रनेकाशित होने के 
कारण ( हेतु ) जो-जो अनेकाश्रित गुस हैं, वे अपेक्षा-बुद्धि के व्यंग्य नहीं होते (व्यात्ति)। 
जैसे, प्रथवत्व आदि गुण ( दृष्टान्त ) | यदी अ्रमुमान के स्वरूप हैं ! 

तात्पय यह है कि बिस प्रकार प्रथकत श्रादि गुण अनेक द्वव्यों में आशित 
होने के कारण अपेज्षाब॒द्धि के व्यंग्य नहीं होते, इसी प्रकार द्वित्व श्रादि भी अनेक मे 
आशित होने से अपेक्षाबुद्धि के व्यंग्य नहीं हो सकते ! इससे सिद्ध हो जाता है कि 
अपेक्षाबुद्धि दित्व श्रादि की उत्पादिका ही होती है, ब्यंजिका नहीं | 


दिल्वादि-निवृत्तिप्रकार 
पूवव में इन्द्रिय और विषयों के साथ सम्बन्ध होने में संस्कार की उत्पत्ति-परय॑स्त 
जो झ्ाठ क्षण दिखाये गये है, उनमें तुतोय क्षण उत्पन्न होनेवाली जो श्रपेज्षाबुद्दि है, वह 
श्रपने से उत्तर चतुर्थ क्षण में द्विव का उत्पादन और द्वितीय छण में उत्पन्न एकर्वन्जाति- 
शान का नाश भो करती है, इसी अकार पश्चम क्षण में उसन्न होनेवाला जो दित्वत्व- 
शान है, बद अपने से उत्तर षष्ठ कण में द्वित्वन्संख्या-शन को उत्पन्न करता है 
और तृतीय ज्षण में उत्तन्न हेनेयाली अपेक्षाबुद्धि का नाश मी करता है। सप्तम छण, 
श्र्थात्‌ जिस छझ्ण में दो घढ! इस आकार का द्रब्य-शान होता है, चतुर्थ क्षण में 
उत्पन्न जो द्वित्व-संज्या है, उसका नाश करता है; क्योंकि द्वित्व-संख्या के कारणीभूत 
जो भरपेक्षाबुद्दि है, उसकी निवृत्ति पहले ही हो चुकी है। इसी प्रकार, सम क्षण उत्पन्न 
होनेबाला जो 'दो घट? इस आफार का द्रव्यःशान है, वद अपने से उत्तर श्रष्टम क्षण में 
शाता में संस्कार उत्पन्न करता है और पष्ठ क्षण मे उत्पन्न द्वित्व-संस्या-शन को 
नष्ट भी फरता है। इसी प्रकार, श्रष्टम क्षण में संस्कार की उत्पत्ति-काल में दो धद! 
इस द्रव्य-युद्धि का मी नाश हो जाता है। इसी माश-प्रक्रिा को संस्कृत के दर्शन- 
प्रस्थों में दिखाया गया है। जैसे-- 
'यादावपेक्षाइद्धपा दि नश्येदेब्त्वजातिधीः । 
टिव्वोद्यसम परचात्‌ सा च सजातिबुद्धितः ॥ 
द्वित्याण्यमुणघीकात्े ततो द्विध्य॑ निवत्तते 4 
अपेराइदिनाशेव श्षग्यधीनस्मझाज़तः ॥ 
गुणब॒द्धिदेंग्यवुद्धणा  संस्कारोत्पत्तिकालतः ॥ 
अव्यवुद्धिश्न संस्कारादिति नाशक्रमों सतः्॥आा 


विदादास्पद जो ज्ञान है (पक्ष ) वह उच्तरोत्तर कार्य से नाइय होता है 
( राध्य ) विमृु-द्वब्य के क्षणिक विशेष गुण होने के कारण ( देतु ); विभ्रु ( ब्यापक )- 
दष्य के जितने क्षणिक विशेष गुण हैं, वे सत्र उच्तरोत्तर काल में अपने कार्य के 
साश्य होते हैं ( व्यात्ति ५ जैसे, आकाश का विशेष क्षणिक -शुय शब्द (दृष्टन्त ) | 
तातये यह द कि विशुनद्वव्य जो आकाश है, उसका विशेष-गुण जो शब्द है, यह अपने 
द्वितीय क्षण में अपने सहश शब्दान्तर को उत्पन्न करता है और उसो क्षण में नष्ट भी 
हो जाता है, श्रर्यात्‌ फार्यभूत शन्द के उत्पन्न होने से कारणभूत शब्द का विनाश 


वैशेपिफ-दर्शन बह 
इसलिए यहाँ श्रपेज्ञा-बुद्धि के रहने पर मी केवल थ्ाथय के नाश से ही द्वित्व का नाश 
मानना होगा। 
यदि विभागजनक कम से पहले ह्वी एकत्व-जाति का शान कदाचित्‌ हो गया, तो 
उस स्थिति में विभागजनक कर्म की उत्त्ति के ऋण में ( अर्थात्‌ अथम कण में ) अपेक्षा 
बुद्धि की उत्पत्ति होगी | द्वितीय विभाग-क्षण में द्वित्व की उत्पत्ति होगी | तृतीय संयोग- 
माश-कण में दवित्वत्व-जाति का शान होगा। चठुय घट-नाश-छुण में अपेक्षाब॒दि का 
नाश द्वोगा | इस स्यितति में, अपेक्षाबुद्धि और धटरूप आश्रय के एक ही क्षण मे नाश 
होने से भरवेज्ञाबुद्धि और शाश्रय ( घट ) इन दोनों के नाश से द्वित का नाश' माना 
जाता है | यहाँ द्वित्व के नाश फे दोनों कारण, अपेज्षाबुद्धि और श्राक्य का नाश, 
विधमान हैं। विनाशक-विनाश की अतियोगिनी जो बुद्धि है, वढी श्रपेज्ञाबुद्नि है । 
अर्थात्‌ विनाशक का जो विनाश है, उस विनाश को ग्रतियोगिनी जो बुद्धि है, उठी का 
नाम श्रपेज्ञाबुद्ति है) जैसे--श्रपेज्ञाबुबि का जो नाश है, बह द्वित्व-संख्या का 
पिनाशक है| इस विनाशक बुद्धि के नाश की प्रतियोगिनी थपेक्षाबद्धि दे । इस प्रकार, 
लक्बण फा समन्वय होता है। इस लक्षण में यदि विनाशक पद न दें, तो केवल विमाश- 
प्रतियोगिनी बुद्धि को हो श्रपेज्ञाबुद्धि मानना होगा | इस स्थिति में, सफल जीवशुद्मि मे 
झतिव्यप्ति हो जायगी | क्‍योंकि, 'यह घट है, यह पट है?, श्त्याकारक जो जीव-बुद्दि है, 
उसका भी तृतीय क्षण में नाश झवर्यस्मावी है | इछलिए, 'यह घट है?, शत्यादि बुद्धि भी 
विनाश की प्रतियोगिनी हो जाती है, इससे अ्रपेक्षाबुदि के लक्षण की श्रतिब्यात्ति 
हो जाती है। थदि विनाशफ पद देते है, तो 'यह घट है”, इत्यादि बुद्धि के विनाशक ने 
होने के कारण श्रतिव्याहि दोष नहीं होता; क्योंकि उस धठन्शान के नाश से फ्रिसी 
अन्य विनाश की उत्पत्ति नहीं होती। इसलिए, उस घट-शान का विनाश किसी का 
विनाशक नहीं है। और, अपेक्षाबुद्धि के नाश से द्वित्व-संस्या का पिनाश होता है, 
इसलिए भ्रपेज्ञायुद्धि का विनाश विनाशक-विनाश दोता ही है । श्रत३, इस विभाशक*- 
विनाश की अप्रतियोगिनी बुब्ि श्रपेक्षाब॒ुदि ही होगी, दूसरी नहीं। इस प्रकार, लक्षण का 
समन्वय होता है। 
उक्त संदर्भ फे द्वारा यद् दिखाया गया कि द्वित्व-संख्या श्रपेक्षायुद्धि का जन्य है 
और अपेज्षाबुद्दि द्वित्त का जनक है, श्रमिव्यअ्जक नहीं, यह वैरेषिकों का मत है| यथपि 
नैयायिक लोग मी इसी का श्रनुसरण करते हैं, तथापि उनका इतना भामह इस 
विषय में नहीं है, जितना पैशेपिकों का। यदि कोई कद्दे कि दित्व अपेक्षाबुद्दि का 
व्यड्ग्य है जम्य नहीं, तो नैयायिक यहाँ मौन रह जाते हैं। अर्थात्‌, इसमें उनको कोई 
श्रापत्ति नहीं दीख पड़ती १ परन्ध, वैशेषिक इस बात को नहीं सद् सकते | वेशेषिक किसी 
प्रकार भी द्वित्व को अ्पेज्षा-बुद्धि का व्यडस्थ नहीं मान सकते | इसी अ्रकार, विभागज- 
विमाग के विपय में सी इनका यही सिद्धान्त है | 
यहाँ तक बेशेषिकों का मत दिखाने के बाद, क्रम-पस पाकणोत्त्ति के 
विपय में लिखना आवश्यक हो जाता है, इसलिए. पाकज-उत्तचि का म्रकार दिखाया 
जा रहा है--द्रव्य के साथ जब वेज का संयोग होता है, तब रूप, रख, गन्घ, स्पर्श की 
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परावृत्ति देखी जाती हैं| जैसे--अपक् अवस्था में श्यामवर्ण का जो घट है, वह अग्नि के 
संयोग से रक्त हो जाता हे और दरित वर्ण का जो आम और केला का फल है, बह 
तेज के संयोग से ही पीत बर्णू का हो जाता है। इसी प्रकार तेज के संयोग से उसमें मधुर 
सुगंध शोर रहुता था जाती दे | यहाँ घटादि का अवयव जो कपाल है, उसके वियुक्त 
( अलग ) दोने से या नाश द्वोने से घटादि का नाश होता है। 


इसी प्रकार, कपालों के भी अ्वयवों का वियोग अथवा माश होने से कपाल का 
नाश होता है। इसी प्रकार, ह्यणुक-पर्यन्त द्वब्यों का नाश उनके अबयवों के माश 
होने से होता है। किन्तु, इधणशुक फा नाश अबयवों के नाश से नहीं होता, बल्कि 
इशणुक के अ्रवययों का पियोग होने से ही इथशुक का नाश होता है; क्योंकि दृभजुक के 
अवयब जो परमार हैं, उनके नित्य होने के कारण उनका विनाश होना श्रउम्भव ही है। 
इसलिए, इथणुक के अ्रवयवन्परमाशुझों का परस्पर वियोग होने पर ही दृधशुक का माश 
भाना जाता है। इस प्रकार, परमागु-पर्यन्त श्रवयवों के परस्पर-विद्युक्त दोने पर स्वतंत्र 
परमाणु में ही रूप, रस आदि फी परावूत्ति होती है। शभ्र्थात्‌, परमाणु में पूर्व रूपादि का 
नाश और नवीन रूपादि की उत्पत्ति होती हे और पुनः उन परमागुओों फे दृधणुक, 
अ्यगुक शादि क्रम से मबीन घटादि उत्ज्न दोते हैं। यद्दी वैशेषिकों की पीलुपाक- 
प्रक्रिया है । 'पीलु” परमाणु को ही कहते हैं। वैशेषिक लोग इसी क्रम से परमाणु में हरी 
पाक मानते हैं। श्र्थात्‌, परमाणु के पियुक्त दोने पर स्वतन्त्र परमाु में ही पाक-जन्य 
रूपादि की परावृत्ति होती है, ऐसा वेशेपिक मानते हैं | इन विपयों का विवेचन 
मुक्तावली में विश्वनाथमट्ट ने भली भाँति किया है। बेशेपिकों का कहना है कि 
अवयधी से युक्त श्रवयवों में पाक होना श्रसम्मव है, किन्तु अग्नि-संयोग से जब अवयव- 
वियुक्त हो जाते हैं या नष्ट दो जाते हैं, तभी स्वव॑त्न परम्गणु में पाक होता है। 


पीलुपाक 

पक्ष परमाणुश्रों के संयोग होने से द्रयणुक, भ्यपुक आदि कम से मश श्रवयवी 
घठादि-पर्यन्त की उत्तत्ति द्वोती है। यहाँ तेज के थतिशय बेग के कारण म्दिति 
पूर्व-ध्यूद का नाश और ब्यूद्वान्तर की उत्पत्ति दोती है | इसमें सहमतर काल के श्राकलन 
(शान ) न होने के कारण पू्े घट का माश लक्षित नहीं होता । यह वैशेषिकों की 


प्रीलुपाक-अक्रिया का कम है [ 


पिठरपाक 

मैयायिकों की पाक-प्रक्रिय का मास पिंठरपाक-प्रक्रिया हे। पिए्डभूत घटादि 
आबयवी का भाभ 'पिठ? है। इनके मत में तेज के संयोग द्वीने पर मी अबयदों का 
विनाश नहीं शोता | अवयवों से सम्बद अवयबी में दी पाक दोता है। अर्थ, 
वैशेषिकों के समान इनके मत में अग्नि-संयोग से पसमाणशुओं का विमाग और पूर्व श्याम 
झादि रूप का नाश तथा रक्त श्रादि रूप की उत्पति-पयन्त नव या दस क्षण लगते हू । 
जैगामिकों के मत में इस प्रकार इसने क्षण नहीं लगते | एक काल में दी अग्नि-संयोग से 
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पूर्वरूप का नाश और रूपान्तर की उत्पत्ति हो जाती है। यहाँ झ्वयवों का विभाग नहीं 
होता, किन्त अवयवों से युक्त अवयवी (घटादि ) में एक काल में ही पूर्व रूप 
(श्यामता आदि ) का नाश और पर रूप ( रक्तता थ्रादि ) की उत्पत्ति होती है। यही 
पिठरपाक है। वैशेषिको पीलुपाक-प्रक्रिया में अग्नि-संयोग से सर्वप्रथम परमाणुओों में 
कर्म उत्पन्न होता है। वह कम द्रव्य का श्रारम्मक जो संयोग है, उसके विनाशक- 
विभाग को उत्पन्न करता है। तात्पय यह है कि उस परमाणु के कर्म से 
परमाणु में विभाग उस्पन्न होता है, उस विमाग से परमाणुओ्रों के संयोग का नाश 
होता है। यही द्वब्यारम्भक संयोग है। दृथशुकारस्भक संयोग के नाश होने पर 
दथणशुक का नाश हो जाता है। इस अवस्था में स्वतस्त्र परमाणु में श्रग्नि-संयोग से 
श्याम रूप का माश होता है। दृथणुक के माश द्ोने के पूर्ध परमाणु इथशुक्त से युक्त 
रहता है, इसलिए धर्वादयव से सम्पूर्ण श्यामदा की निरृत्ति नहीं हो सकती, हलीलिए 
दथणुक का नाश सानना झावश्यक हो जाता है। श्यामता की निदृत्ति होने के बाद 
श्रन्‍्य श्रर्ति के संयोग से रक्तता की उत्पसि होती है। पूर्व रूप का श्यंस ही रूपास्तर की 
उत्पत्ति में कारण होता है। इसलिए, श्यामता के नाश के बाद ही रक्तता की उत्तत्ति 
होती है, उसके पइले नहीं | एक बात और भी है कि मिस अ्ग्नि-संयोग से श्यामता का 
नाश होता है, उसीसे रक्तता की उत्पत्ति नहीं होती | कारण यह है कि रूप का नाशक 
जो अग्नि-संयोग है, वह रूपान्तर का उत्पादक नहीं हो सकता। इसलिए, रूपनांशक 
झग्नि-संयोग से रूपान्तरजनक श्रग्नि-संयोग विजातीय होता है, यह मानना ही होगा। 
इसी प्रकार रूपजनक तेज के संयोग से विजातीय रसजनक तेज का संयोग होता है। 
आम श्रादि फल में जिस तेज के संयोग से पीत श्रादि रूप उत्पन्न होते हैं, उस तेज फे 
संयोग से मिन्न तेज के संयोग से मधुर श्रादि रस उत्पन्न होते हैं | इस प्रकार, प्रत्येक रूप, 
रस, गंध भ्रादि के जनक जो तेज के संयोग हैं, वे परस्पर मिन्न होते हैं। एक बात 
और है कि घट में श्रग्ति-्संयोग से जब श्यामता की निवृत्ति और रक्तता की उद्लत्ति 
हो जाती है, तब परमाणु में झडए का श्राअय जो श्रात्मा हैं, उसके संयोग से द्रग्यारम्भक 
क्रिया उत्पन्त होती है। रक्तता आदि फी उत्पत्ति के पहले द्ब्य का श्रारम्म फरनेबाली 
क्रिया की उत्पत्ति नहीं हो संकती । कारण यह है कि नियुण अन्य में क्रिया का रहना 
अ्सम्भव है| 

परमाणु में द्रब्यारम्मक क्रिया की उत्पत्ति में कोई भी दृष्ट फारण नहीं है भौर 
. बिना कारण के कार्य की उत्पत्ति असम्भव दी है। इसलिए, अदृष्ट को फाय-मात्न फे प्रत्ति 
कारण माना गया है। श्दृष्ट शब्द से घर्माधर्म का ग्रहण किया जाता हैं। उस 
अद्ृष्ट का श्राथय जीवात्मा है और बह व्यापक है। व्यापक होने फे कारण सफल कार्य 
देश में सन्निद्वित रहता हुआ, सकल कार्य-मात्र का साधारण कारण द्ोोता दे | इसी 
अदृष्ट काश्ण से परमाणु में द्वव्यारम्भक किया दोती है और उस क्रिया से पूर्थ देश से 
विमाग होता है। विभाग से पूर्व देश के साथ जो संयोग है, उसकी निशृत्ति होती है। 
उसके निबृत्त होने पर दूसरे परमाणु के साथ संयोग होता ई। इसी संयुक्त परमागु-द्वय से 
दगग़ुक का आारम्म होता हे। द्रयशुक की उतचि के बाद कारण-परमाणु में जो-जो 

श्र 
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इस स्थिति में यदि कमल के श्रारम्मक अवयवों के साथ जो संयीग है, उसके 
विनाशक विभाग को उसन्न करने की शक्ति मी उस कर्म में मान ले, तब तो कमल के 
आरम्मक् संयोग के नाश दोने से कमल का भी माश अवश्यम्भावी है। इसलिए, 
कमल-कुडमल का भन्ञ होना निश्चित हो जाता है। इस श्रवस्था में, मिस प्रकार 
जहाँ-जहाँ धूम है, वहाँ-बहाँ श्रम्मि अवश्य है? इस साहचर्य-रूप व्यात्ति का व्यमिचार 
कहीं नहीं देखा जाता। उसी प्रकार, जिस कर्म में अनारम्मक आकाश-प्रदेश के साथ 
संयोग के परिनाशक-विभाग की उत्पन्न करने की शक्ति रहेगी, उस कम में आारम्मक 
शझवयबान्तरों के साथ संयोग के बिनाशक विभाग को उत्पन्न करने की शक्ति नहीं रहेगी, 
इस नियम का भी व्यमिचार नहों हो सकता। हसी प्रकार, जहाँ श्रारम्मक 
अवथवान्तरों के साथ संयोग के विनाशक विभाग को उत्पन्न करने की शक्ति रहती है, 
वहाँ श्रमारम्भक श्राकाश-देश के साथ संयोग के नाशक विभाग को उत्पन्न 
करने की शक्ति नहों रहती, यद नियम भी व्यमिचरित्त है। इसलिए, परमाणु में 
शेनेवाला जो अ्रनारम्भक संयोग कर्म है, उसके विरोधों झाकाश-प्रदेश के 
विभाग को उत्पन्न नहीं करता | किन्तु, उस कर्म से जन्य ( उत्पन्न ) जो विभाग है, 
वह उस क्मबान्‌ में भी श्राफाशन्मदेश के विभाग को उत्पन्न करता है। वह जी 
विभाग का जनक विभाग है, बह श्रपने से भ्र्यवहित उत्तर-झ्षण में श्राकाश-प्रदेश के 
विभाग को उत्पन्न नहीं करता; क्योंकि इसमें कोई सहायक महीं है। यदि सहायक से 
रहित ( अतहाय ) विमाग फी ही श्राकाश-अदेश के विभाग का जनक मान हें, 
तो कर्म का जो लक्षण श्राचाय ने किया है, उसकी विभाग में भ्रतिब्याप्ति है जायगी; 
फएप्रोंकि संयोग श्रौर प्रिमाग का जो असहाय कारण है, बद्ी कर्म का लक्षण है, 
ऐसा श्राचार्य ने स्वर्य कर्म का लक्षण किया है और यहाँ विभाग का श्रसहाम 
कारण-विभाग भी हो जाता है। इसलिए, श्रतिब्याप्ति दोष कर्म-लक्षण के विभाग में 
हो जाता है। इससे सिद्ध होता है कि सहायवात जो विभागजनक विभाग है, वही 
झपने उच्तरःछण में श्राकाश-प्रदेश का विभाग उत्यब करता है, अ्रतद्याय नहीं है। 
यहाँ अ्रसहाय उसीको कहते हैं, जो अपने 3त्तरूक्षण में उत्पन्न भावान्तर की 
अपेक्षा न करे । 

श्रव यहाँ शह्ला होती है कि जो विभाग बिस विभाग का उत्पादक है, उसमें 
सहायक कौन है ! इसका उत्तर यह है कि प्रथम क्षण में श्रम्ति के संयोग से परमाणु में 
कर्म उत्पन्म होता है और द्वितीय क्षण में दूसरे परमाशु के खाथ विभाग उत्पन्न 
होता है और तृतीय क्षण में दधणुक का श्रारम्मक जो संयोग है, उसका नाश द्ोता है। 
चतुभ क्षण भें दघगुक का नाश होता है। इथणुक के नाश-पयन्त यही कम रहता है। 
श्रत्र यहाँ यइ विधारणीय है कि द्वित्तीय क्षण में उत्पन्न जो विमाग है, बढ़ तृतीय क्षण फे 
आरम्मक संयोग का नाशक क्षण है, उसकी सहायता से झ्ाकाश-प्रदेश के विमाग को 
उत्पन्न करता है, जब यह साना जाय, सब तो बढ़ विभागज-विभाग चंत्ु्य क्षण में 
उत्तन्न दोता है, यह मानना देगा और यदि चद्॒य दथग़ुकबनाश-ज्षण की सद्दामता से 
श्राकाश-अदेश का बिमाग दोता है, यह साना जाय, तो दधणुक-नाश के उत्तर छण में, 
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अर्थात्‌ इधणुक के श्याम रूप के नाश के क्षण में आकाश-प्रदेश का विभाग उस्न्न 
दोता है, यद्द मानना द्ोगा | इस प्रकार ये दो पत्तु सिद्ध होते हैं। 


यहाँ एक सिद्धान्त यह है कि आरम्भक संयोग का नाश-विशिष्ट जो क्षण है, और 
दचशुक का नाश-विशिष्ट जो क्षण है, वे दोनों क्षण उक्त विशिष्ट रूप से ही पिमाग की 
सद्दायता करते हैं) दूसरे दाशंनिकों का सिद्धान्त यह है कि विशिष्ट भी उक्त क्षण में 
अपने एकमात्र स्वतन्त्र रूप से ही सद्दायता करते हैं। इस प्रकार, विशिष्ट अथवा केवल 
आरम्मक संयोग का नाशक जो क्षण है, यदि उसको पिभाग का सहायक मानें, तो पहले 
प्रथणुक के नाश से लेकर रूपान्तर-युक्त दथणुक की उत्पसि-पर्यन्त जो नव चण 
दिज़ाये गये हैं, वहाँ दस क्षण मानना होगा। कारण यह है कि तृतीय कौर चद॒र्थ 
क्षण के बीच में एक अधिक ऋण का स्वीकार करना श्ावश्यक दो जाता है। 
इसी प्रकार विशिष्ट अयवा केवल दथणुक के नाश के क्षण को दिमाग का सहायक मानें, 
अर्थात्‌ द्वितीय क्षण मानें, तो ग्यारह क्षण मानना द्वोगा; क्योंकि उसी तृतीय और 
चतुर्थ क्षण के भ्रीच में दो कण और भी मानना आवश्यक हो जाता है। जैसे---पूर्व में 
उक्त जो नव क्षण हैं, उनमें चतुर्थ में पुनः द्ब्य का आरम्मक कर्म उसन्न द्ोता है, 
यह पहले ही कद्दा जा चुका है। यहाँ ऐसा समस्नना चादिए कि चतुर्थ क्षण में जो पुम। 
द्रब्यारम्मक कर्म की उत्पत्ति होती है; वह बिमागजनक जो कर्म है, उसके नाश के 
बाद ही दो उकती है। विमागजनक कर्म के विद्यमास रहने पर भी श्रारम्मक कर्म फा 
होमा असम्मब ही है। कारण यह है कि विभाग और आरम्म दो परस्पर-विरोधी 
होने के कारण एक काल में श्रस्म्मावित हैं । ५ 


दो पक्ष, जिनके विषय में पहले कह्दा जा चुका है, उनमें प्रथम पक्ष में 
पिभागज-विभाग प्रथम, श्रर्थात्‌ दृघशुक नाशन्लण में उतपन्न होता है। इसके बाद 
पूरे संयोग का, छितीय, अर्थात्‌ श्यामरूप के नाश-छ्षण में, नाश होता दे | उत्तर देश के 
साथ संयोग की उत्पत्ति तृतीय, थ्र्थाव्‌ रक्तता की उत्पति के झ्षण में द्ोती है। यहाँ 
उत्तर देश के साथ संयोग की उत्त्ति-पयन्त बिमागजनक कर्म को अवश्य मानना दोगा। 
क्योंकि, फर्मरद्ठेत वस्तु का उचर-देश के साथ संयोग द्ोना असुम्मव दी है; इसलिए 
पिसागजनक कर्म का नाश चहुर्थ क्षण में भौर झारम्मक कम की उत्पत्ति पश्चम छण में 
माननी होगी। 

द्वितीय पछ् में, द्वितीय क्षण के विमायज-विमाग की उत्तति दोगी श्र तृतीय, 
श्र्थात्‌ सकता की उसत्ति के क्षण में पूर्व-संयोग का नाश द्वोगा। चढ॒य क्षण में उचर 
संयोग की उत्पत्ति द्ोगी। पद्म क्षण में विभागजनक कम का नाश द्वोगा | इसके बाद 
पए छण में ध्रासम्मक कर्म की उत्तत्ति माननी द्वोगी। 

इस प्रफार विमागज-विमाग के अ्द्चीकार करने में कारणभूत विभाग और 
कार्यभूत विमाश में पौवोपर्य के मेद शोने पर वद्द लक्ित नहीं होता कारण यह दे कि 
कणात्मक फाल झत्यन्त सुश्मतर हे, इसलिए शान का खाषन फ़िसी इन्द्रिय का 
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विषय नहीं होता । थर्थाव्‌, क्षणात्मक काल के अत्यन्त सुहमतर होने से पीर्वापर्य का भेद 
लोक में प्रतीत नहीं होता । 
इस अ्रकार कारणमात्र विभागजन्य विमाग का निर्देश संक्षेप में किया गया। अब 
कारणाकारण-विभागजन्य विभाग का निर्देश संक्तेप में किया जाता है। यहाँ यह भी समझना 
चाहिए कि कारण मात्र-विभागज-विभाग इसलिए कट्दा जाता है कि केवल कारण-मात्र के 
ही विभाग से विभाग उत्पन्न द्ोता है । जैसे दथशुक का परमाणुद्यय ( दोनों परमाणु ) 
कारण होता है। इनमें कोई परमाणु श्रकारण नहीं होता है, इसलिए इन परमाणुश्रों के 
विभाग से जो विभाग उत्पन्न होगा, वह कारण-्मात्र विभागजन्य कहा जायगा | 
फारणाकारण-बविभाग-जन्य-विमाग इसलिए कद्ा जाता है कि फारण और 
झकारण दोनों के विभाग से यह विभाग उस्न्न होता है। जैमे--हांथ में उत्नन्न जो 
कर्म है, वह जिस प्रकार अपने अ्रवयवान्तरों से विभाग उत्पन्न करता है, उस्ो प्रकार 
श्राकाश देश से मी विभाग पैदा करता है। यहाँ द्वाथ शरीर का अ्रवयव द्वोने का 
कारण होता है। श्राकाश शरीर का कारण नहीं होता, इसलिए शआ्रकाश' 
अफारण ही है। इस कारण (द्वाथ ) और शअ्रकारण ( झाकाश ) के विमाग से जो 
शरीर और श्राकाश का विभाग दोता है, बद कारणाकारण-विभाग से जन्म 
विभाग होता है। क्योकि, हाथ कारण और श्राकाश अ्रकारण--इन दोनों कारण- 
अफारण फे श्रनुकूल ही विभाग होता है! जैंसे--हाथ दक्षिण से उत्तर की शोर 
घल्ता है, उस समय दक्षिण श्राकाश-प्रदेश से द्वी हस्ताकाश का विभाग करता है शौर 
. उस विभाग से उल्नन्न शरीराकाश का विमाग भी उसी प्रकार द्वोता है। श्रव यहाँ यह 
विचार द्वोता है कि शरीशकाश का जो विभाग है, बद शरीरगत कर्म-जन्य है श्रथवा 
इस्ताकाश के विभाग से जन्य। शरीरगत कर्म-जन्य तो कह नहीं सकते; क्योंकि उस 
काल में शरीरगत कोई कर्म नहीं है। फेबल इस्तगत कर्म होने से फर्म का श्राभ्रय 
हस्त ही कहा जायगा, हसलिए, शरीर मिष्किय है। भ्रवययी की क्रिया से झ्वमव भी 
क्रियाअय फट्टा जा सकता है, परन्तु अवयव की क्रिया से श्रवयवी क्रिया का श्राभय 
नहीं हो उकता। यहाँ हस्तमात्र श्रवमव के प्रचलन होने से शरीर का प्रचलन 
नहीं कद्दा जा सकता। इसलिए, कारयाकारण के विभाग से द्वी शरीराकाश' का 
विभाग मानना ही होगा। यदि कहें कि हस्त में रहनेवाली जो क्रिया हैं, उीसे 
शरीराकाश का भी विमाग हो जायगा। तासये यह कि जिस प्रकार हस्तगत क्रिया से 
एस्त और झाकाश का विमाग होता है, उसी भ्रकार हस्तगत किया से ही शरीराकाश का 
भी विमाग हो सकता है, तो यह भी ठीक बात नहीं है। कारण यह है कि क्रिया अपने 
आश्रय में ही श्रपना काये उत्पन्न कर सकती है, अनाभय में नहीं | प्रकृत में कर्म इस्त में 
रहनेवाला है, शरीर में नहीं; इसलिए इस्ताकाश के विमाग के उत्पादक होने पर भी 
शरीराकाश के विभाग का उत्पादक नहीं द्वो सकता। तात्पय यह कि इस्तयत कर्म 
व्यधिकरण होने के कारण शरीर और आकाश के विभाग का जनक नहीं दो सकता | 
इसलिए, इस्ताकाश के विभाग से दी शरीराकाश का विमाय मानना द्ोगा। यही 
कारणाकारण-विमागज-विभाग कहा जाता हैं। 
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न्धकार-विचार 


अब “श्रन्धकारः के विषय में विचार किया जाता है-यहाँ वेदान्तियों श्रौर 
भीमांसकों का मत है कि स्वामाविक नीलरूप से विशिष्ट अन्धकार भी द्रव्य है। इसमें 
भ्रीघराचार्य का कद्दना है कि झन्पकार यद्यपि द्रव्य है, परन्तु उसमें मोलरूप जो 
भासित ता है, बह आरोपित है, वास्तविक नहीं। जैसे-श्राकाश-मण्डल था जल में 
नील रूप का भान श्रारोपित होता है, उसी प्रकार, धम ( अ्रन्धकार ) में भी नौल रूप 
श्रारोपित हे। भीमांसकों में प्रभाकर के श्रनुयायियों का कहना है कि श्रालोफ-शान का 
भ्रमाव-स्वरुप ही तम है, कोई यस्तु नद्ीं। नैयायिकों श्ौर वैशेषिकों का मत है कि 
आलोक के श्रभाव का दी नाम तम है, दूसरा नहीं। यद्द मीमांसकों भर वेदान्तियों फा 
जो द्रव्य-पक्ष हे, वह तो ठोक नहीं; क्योंकि श्रन्धकार को यदि द्रव्य मानते हैं, तो यह 
शद्भा द्ोती है कि उक्त नव द्रव्य में ही इसका शअ्म्तर्भाव है, श्रथवा यह दशम 
द्रव्य है ! नव द्वब्यों में तो इसका अन्तर्माव कद नहीं सकते; क्‍योंकि लित द्रव्य में 
अस्तर्माव मानेंगे, उस द्रव्य फे जितने गुण हैं, उन सबको तमर में मानना होगा, जो 
तम में उपलब्ध नहीं होते। जैसे--यादे एयिदी में श्रन्धकार का श्रस्तर्माव मार्नें, 
तो धथिवी के जो गन्घ, स्पर्श आदि चौदद गुण हैं, इन सबको अन्धकार मानना होगा। 
पृथिवी श्रादि के भो गुण हैं, उनको श्रागे दिखाया जायगा। इसी प्रकार तेज में 
अस्तभवि मानने से तेज के जो उष्ण-स्पर्शादे गुण हैं, उनको तम में भानना होगा। 
परन्ठु, शधिवी झ्रादि फे गन्ध शआदि जो गुण हैं, उनकी उपलब्धि अन्धकार में नहीं होती, , 
इसलिए, किसी में भी श्रस्तर्भाव नहीं कट सकते | यदि द्वितीय पक्ष, श्रर्थात्‌ दशम द्रव्य 
मारने, पद मी ठीक नहीं है। फारण यह है कि अ्रन्धकार निर्गुण होने फे कारण 
द्रव्य ही नहीं हो सकता, वो दशम द्रव्य मानना अनुचित ही है। तालय॑ यह है कि 
द्रव्य का लक्षण गुणाभयत्व है, श्रर्थात्‌ जो गुण का आअभय हो, वही द्रव्य है। 
आअन्धकार में रूप, रस आदि गुणों में किसी गुण का भी सद्भाव नहीं है, इसलिए जब 
द्रव्य का लक्षण दी श्रन्धकार में नहीं घटता, तो पुन+ उसका दशमंद्र्यत्व फिस प्रकार 
सिद्ध हो सकता । यदि यह कहें कि नील रूप गुण के ग्राभय होने से तम भी द्रष्य कहा 
जायगा। इससे तम्र का दशमद्रव्यत्व उपपन्न ड्ो जाता है, यह भी ठीक नहीं है। 
कारण यहद्द है कि नील रूप रस, गन्ध आदि से ध्याप्त रहता है, श्रर्थात्‌ जद्ाँ-ज्ाँ 
नील रूप है, वह्धाँ-पर्दा गन्‍्घ, रस आदि की उपलब्धि अवश्य रहती है। जैसे-- नीलकमल, 
प्रियद्यु-कलिका आदि में नील रूप के साथ-साथ गन्धादि गुण अवश्य रहते हैं। इसलिए, 
नील रूप फे व्यापक गन्धादि गुण दोते हैं और व्यापक के अभाव में व्याप्य कमी नहीं 
रद्द सकता ।. इसलिए, अन्धकार में व्यापकीभूत गन्धादि ग्रु्ों के न रहने से ब्याप्य 
नील रूप का अश्रभाव सुतठराँ सिद्र दो जाता है, इसलिए श्रन्धकार में नील रूप के 
अभाव का मिश्रय होता है | अ्रत्र यहाँ यह भी आशड़ा द्ोदी दे कि 'नील॑ तमः चलति% 
अर्थात्‌ नीला भ्रन्धकार चलता दे। यहाँ नील तम में गमन-क्रिया की जो प्रीति 
होती है, उसकी क्या गति होगी १ इसका उत्तर यह है कि जिस श्रकार शून्य नभ में 
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अ्रममूलक मील रूप की प्रतोति होती है, उसी प्रकार श्रन्धकार में भी नील रूप और 
चलन क्रिया की प्रतीति भ्रम के कारण ही है, वास्तविक नहीं | 
इस प्रकार, भ्रन्धकार जब दशम द्रव्य सिद्ध नहीं हुआ, तो उसमें नील रूप 
आरोपित है । यद जो औरधराचार्य का कददना है, वह भी नहीं बनता। व्योंकि, 
अधिष्ठान के निश्रय के विना श्रारोप होना असम्मव है । तात्पये यह है कि जिम प्रकार 
शर्ञ फे देखने पर ही उसमें पाण्डुरोग आदि दोष से ही पीतत्व आदि की प्रवीति 
होती है, श्रन्यथा नहीं | एक बात और भो है कि सहकारी जो बाह्यालोक है, उससे 
रहित चज्लु-रूप के श्रारोप में समर्थ नहीं होता है, अर्थात्‌ सहकारी बाह्यालोक से युक्त 
जो चह्ु है, वही रूप के झारोप में समय होता है और 'इदं तम/? (यह तम है ), 
इस प्रकार का जो शान है, वह चज्षुरिन्द्रिय से भ्रजन्य हैं, ऐसी बात नहीं है। किन्त, 
अन्धकार का शान चल्नुरिग्द्रिय का जन्य ही है। क्‍योंकि, ग्रन्धकार के शान मे 
चक्षुरिन्द्रिय की श्रपेत्ा जो देखी जाती है, यह श्रन्यथा श्रतुपपन्न ही है। श्र्थात्‌, वह 
भ्रपेक्ञा नहीं हो सफती। इस प्रकार, अन्धकार यदि चाक्षुष अ्रत्यक्ष का विपय है, 
यह सिद्ध हो गया, तो प्रभाकर के एकदेशियों का जो यह कहना है कि 'छालोक 
शान फा श्रभावःस्वरुप ही तम हे?, यह भी नहीं बनता। कारण यह है कि श्रभाव का 
जो मतियोगी है, उसका ग्रत्वज्ञ जिस इन्द्रिय से होता है, उसी इन्द्रिय से उस 
अभाव का भी प्रत्यक्ष ह्वोता है। “येनेन्द्रयेण यद्‌ रक्मते तेनेग्द्रियेण तदभावोडपि!, यह 
नियम सर्वेसम्मत है । जिस पदाथे का श्रमाव होता है, वद पदार्थ उस श्रभाव का 
प्रतियोगी कहा जाता है। जैसे, घट के श्रभाव का प्रतियोगी घट दीता है श्ौर जिस 
इस्द्रिय से घट का शान द्वोता है, उसी इन्द्रिय से घट के झभाव का मी प्रदण दोता है । 
इस स्थिति में श्रन्धकार को यदि श्रालोक-शान का अमाव-स्वरूप भानते हैं, तो यहाँ 
भ्रभाव का प्रतियोगी जो शान है, उसके मानस-अत्यक्ष होने के कारण अश्रन्धकार भी 
मानसअत्यक्ष का विषय होने लगेगा, जो स्वधा अनुभव-विरद्ध हे |: इसलिए, श्रालोक- 
शान का श्रभाव-स्परूप ही तम है, यह वैशेषिकों का सिद्धान्त है। 
झत्र यहाँ श्राशड्ठा होती हैं कि बिठने अभाव हैं, उनका बोध “निभ! शब्द के 
द्वारा ही किया जाता है श्र यहाँ तम, श्न्धकार इत्यादि विधि-प्रत्यय के वेद हैं, 
इसलिए श्रन्धकार श्रभाव-स्वरूप नहीं हो सकता। तालय॑ यह है कि जिसका शान 
नभू के द्वारा होता हैं, बढ़ी श्रभाव है शौर जिसका शान नज़्‌ के द्वारा नहीं होता, 
बह भाव दी है, श्रभाव नहीं। इसलिए, तम आदि शब्द से बोधित होने से भ्रन्धकार 
भाव ही है, यहाँ इस प्रकार का अ्नुभान किया जाता है। जैसे--विवादास्पद 
अन्धकार ( पक्ष ) भावरूप है (साध्य ); नजू से अनल्लिखित बुद्धि के विपय होने से 
( देतु ), जो-नो नज्‌ से अमुक्लिखित बुद्धि के विषय हैं, वे सब भावष-रूप ही होते हैं, 
( व्याप्ति ), जैसे--घट-पट आदि (दृष्टान्त » अर्थात्‌, जिय प्रकार घटनपट श्ादि 
पदार्थों के अमाव की ग्रत्ीति निषेध-सुख से होती है, विधि-मुख से नहों, जैस्ते---घट 
नहीं हैं, 'पट नहीं हैं? इत्यादि। इस प्रकार घट-पट आदि पदार्यों की प्रतीति निषेध- 
मुख से नहीं होती; किन्तु बट है!, पट है? इत्यादि की विषि-श्रुख से ही प्रतीति 
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होती है। इसी प्रकार श्रन्धकार है, इस प्रकार विधि-मुख से ही अन्धकार की प्रतीति 
होने के कारण अन्धकार माव ही है, अमाव नहीं; यह सिद्ध हो जाता है। 

ग इसके उत्तर में यह कट्दा जाता है कि विधि-प्रत्यय देय होने से अथवा नझू! से 
ब्रतुल्लिलित बुद्धि का विषय द्वोने से यद्द जो हेतु दिया गया, वह व्यमिचरित है। 
जैसे--प्रलय, विनाश, अवसान इत्यादि अमावार्थक शब्द भी विधिअत्यय-वेश्र 
शथया नजर से अनुल्लिखित बुद्धि के विषय होने से भावार्थक हो जाते हैं। 
यहाँ प्रलय शब्द से सृष्टि का श्रमाव, विनाश शब्द से ब्वंस और अश्रवस्ाम शब्द से 
समात्ति श्रथवा बर्ण का अभाव ही प्रतीत होता है और ये विधि-प्रत्यय-वेद्य है 
तथा नजू से झभुल्लिखित बुद्धि के विषय भी हैं। इसलिए यद देठ व्यमिचरित दोने से 
अन्धकार के भावत्व का साधक नहीं हो उकता। इसलिए, यह उिम्र होता है कि 

श्रस्धकार श्रमाव-स्वरूप ही है !। यदि यह कहें कि ग्न्घकार भ्रमाव-रूप है, तो 
उसमें भावधर्म का श्रारोप कैसे होगा ! अर्थात्‌, माव जो नौलपुण्यादि हैं, उनके जो 
नील भादि धर्म हैं, उनका आरोप झभाव-स्वरूप अन्घकार में नहीं हो सफता। 
यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि दुल् के अभाव में सुख की प्रतीति और संयोगामाव में मी 
विभाग का अ्रमिमान देखा जाता है। जैसे, भार के उतर जामे पर "मैं धुजी हो गया?, 


इस प्रकार फोी प्रतीति सर्वातुभवर्सिद्ध है । 
अष्र यहाँ एक शह्वा और होती है। जिस प्रकार, रूपवान्‌ घट के श्रभाव का 
शान श्रालोक-सहकृत चज्चुरिन्द्रिय से ही होता है, उसी प्रकार रूपबाव, श्रालोक के 
अभाव का भी शान श्रालोक-सहकृत चक्षु से ही होना चाहिए, और ऐसशा नहीं होता | 
किन्तु, श्रन्धकार के शान में झालोकनिरपेक्ष 'चछ्चु ही कारण द्ोता है, इधलिए 
झालोकामाव-स्वरूप श्रन्धकार नहों हो खकता। यह भी ठीक नहीं हैं। क्योंकि 
जिसके शान में घछ्तु जिसकी अपेक्षा रखता हो, ठसी के श्रभाव के शाम में उसकी 
अपेछ् होती है ! जैले--घट के शाम में चक्चु को शालोक की अपेक्षा है, इसलिए घट के 
अभाव-शान में भी श्रालोक की अपेक्षा आवश्यक है। ग्रकृत में आालोक के शान में 
श्रालोकास्तर की श्रायश्यकता नहीं रहती, इसलिए आश्योक के अ्रभावरूप 
भन्धकार के शान में भी आलोक की अपेक्षा नहीं होती। यदि यद्द फहें कि 
अन्धकार के शान में झधिकरण का शान होना आवश्यक है, वह भी ठीक नहीं दे । 
क्योंकि; श्रमाव के शान में अधिकरण-शान की आवश्यकता नहीं रहती। अश्रन्यथा, 
पकोलाइल बन्द दो गया”, यहाँ शब्द-नाश का जो प्रत्यक्ष दोता है, वह नदी 
हो सकता | क्‍योंकि, शब्दन्नाश का आश्रय ( अधिकरण ) जो आ्राफाश है, उठका 
प्रत्यक्ष नदीं द्ीता। इस अकार, अन्धकार के आलोकामाव को रूपसिद्ध हो जाने से 
ऋन्थकार को जो द्रब्यस््प मानते ये, वे परासख्त द्वी जाते हैं। इसे अरभिप्राय से 
मह्॒यि कणाद से यह सुत्र बनाया है--दन्यगुणकर्मनिष्पत्तिवेधम्यदिभावस्तमश | यहाँ 
निध्यत्ि का अर्थ उत्पत्ति है और यैधम्य॑ का श्र बैललण्य है। श्र्भात्‌, द्रब्य-्युय- 
कर्म की उत्ततति की विलक्षणता से ग्रमाव-रूप दी तम दे। वांगर्य यद्द दे कि तम 
उत्पत्ि-विनाशशाली द्वोने से झनित्य दे, इसलिए नित्य लो यामान्यव्िशेष 
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समवाय है, उसमें उसका श्रन्वर्भाव नहीं होता और न उत्पतिमान्‌ द्रव्य-गुण-कर्म में ही; 
क्योंकि द्रब्य-गुण-कर्म की श्रपेज्ञा इसकी उत्पत्ति विलक्षण है। जितने जन्य ( उलन्न 
होनेत्राले ) द्रव्य हैं, वे श्रवयव से श्रारब्ध द्वोते हैं, जैसे--धट श्रादि । 

तम की उत्पत्ति अवयव से आरब्घ नहीं है। आलोक के श्रवसरण में सहसा 
तम का अनुभव दोने लगता है। तालय॑ यह है कि गुख-कर्म की उत्पत्ति द्रव्य के 
आ्राथय से दोती है शौर तम की उत्चि में यह बात नहीं है। इसी उल्षत्ति की 
बिलक्षणता से तम श्रभाव-रूप है, यह सिद्ध होता है और यही सूत्रकार का तात्पय॑ भी है। 


अभाव-विचार 
इसके बाद ससम अ्रमाव पदा् का वियेचन किया जाता है। श्रमाव की 
प्रतीतिं निषेष-मुख्त प्रमाण से द्ोतो है। जैसे-.. घट नहीं है, पट नहीं है! 
इत्यादि । सम्रवाय-सम्पस्ध से रहित और समवाय से भिन्न जो पदा्थ है, वही 
अभाव का लक्षण है । 
समवाय-सम्पन्ध-रहित, यह विशेषण देने से द्वब्य-गुण-कर्म-सामान्य-विंशेष में 
श्रमाव का लक्षण नहीं जाता है। क्‍योंकि, उक्त द्वव्यादि समवाय सम्बन्धवान्‌ ही हैं । 
जैसे, द्वव्य का द्रब्य में रहनेवाले शु्णों और क्रियाशों के साथ समधाय- 
सम्मस्ध है शरीर श्रमित्य द्रब्यों का स्वाभयभूत श्रबयवों के साथ सम्रवाय है और 
गुण-कर्म का स्वाभ्रयभूत द्वव्य के साथ और आभित सामान्य के साथ समवाय- 
सम्बन्ध है। सामान्य का स्वाभ्यभूत द्रव्य, गुण और कर के साथ समवाय-सम्बन्ध है 
और विशेष का श्राभयभूत नित्य द्रव्य के साथ समवाय-सम्जन्ध है। इस प्रकार, 
द्रव्य-गुण-कर्म सामान्य और विशेष इन पाँचों में समवाय-सम्बन्ध से रद्वित न होने के 
फारण पश्रमाव-लक्षण फी श्रतिव्याप्ति नहीं दोती। ययपि समवाय समवाय-सम्बन्ध से 
रद्वित है; क्योंकि श्रमवस्था के भय॑ से समवाय में समवाय का अ्रंगीकार नहीं किया 
जाता, इसलिए समवाय-्सम्पन्ध से रहित होने के कारण समयाय में श्रभाव-लक्षण की 
झतिष्याति होती है। तथापि, समवाय-मिन्न इस विशेषण से ठसकी व्यादृत्ति हो 
जाती है । 
संक्षेप में श्रभाव दो प्रकार का द्वोता है। पहला संधर्गाभाव, दूसरा श्रन्योग्या- 
भाव। श्रस्योन्यामाव एक ही प्रकार का है | इसलिए, इसका विभाग नहीं हो सकता | 
संसर्गामाव तीन प्रकार का होता है--आ्रगमाव, प्रध्यंलाभाव और अश्रत्यस्तामाव | 
इन तीनों में संसर्ग ( सम्बन्ध ) का ही श्रभाव होता है, इसलिए उसका नामकरण 
- संसर्गामाव किया गया। संसर्ग-प्रतियोगी जो निषेध है, वद्द संसर्गामाव है। जैसे--- 
घटोत्मत्ति के पहले यहाँ घट नहीं है। इस प्रकार, आ्रागमाव का व्यवद्वार किया 
जाता है। यहाँ सृत्पिण्ड में घट के सम्बन्ध का निषेष किया जाता है। इसी प्रकार, 
घथ के नाश के बाद यहाँ घट नहीं है, ऐसा भ्रध्युंसामाव का व्यवद्वार किया जाता है [ 
यहाँ घड़े के इकढ़ों में घट के सम्बन्ध का निषेष प्रतीत होता है। इसी प्रकार, 
भूतल में धट नहीं हे, इस अत्यन्तामाव-स्थल में भी भूतल में घट के सम्बन्ध का दी 
श्र 
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निषेष किया गया है। संसर्गामाव में प्रागभाव और प्रध्वंसाभाव अनित््य हैं; 
क्योंकि प्रागमाव अनादि होने पर भी सान्‍्त है और प्रध्वंसाभाव अनन्त होने पर मी 
उद्पत्तिमान्‌ है | केवल अत्यन्तामाव और अन्योन्यामाव नित्य हैं। इससे प्रागमाव का 
लक्षण यह होता है कि श्रत्यन्त अ्रनादि होता हुआ मी जो अनित्य दो, वह प्रागभाव है 
भौर उल्तत्तिमान्‌ दोते हुए मी जो अविनाशी हो, बह प्रध्वंसाभाव है। कोई भी 
भाव-पदार्थ अनादि होता हुआ अ्रनित्य और उत्पत्तिमान्‌ होता हुआ भी नित्य 
नदी है। इसलिए, अतिव्याप्ति न होने के कारण लक्षण में श्रभाव-पद की 
आवश्यकता नहीं है। 
प्रतियोगी है श्राभय जिसका, ऐसा जो अभाव है, वह श्रत्यन्तामाव है | प्रागमांव 
और प्रध्वेसाभाव का प्रतियोगी श्राश्रय नहीं होता; क्योंकि घटोत्पत्ति के पहले या 
घट-नाश के बाद प्रतियोगी घट की सत्ता नहीं है और घटाभाव मी है। इसलिए, यह 
सिद्ध हो जाता है कि यहाँ प्रागभाव प्रध्वंसाभाव का आश्रयन्प्र तियोगी नहीं होता। 
श्रन्योस्याभाव भी श्राश्रय-प्रतियोगी नहीं होता; क्योंकि घट में घट का मेद नहीं रहता । 
लेकिन, ' अ्रत्यन्ताभाव का प्रतियोगी श्राभय होता है। जैसे भूतल में घढ का 
अभाव है, वैसे घट में भी घट का अभाव है, यह कह सकते हैं; प्योंकि स्व में 
स्व नहीं रहता। श्रत्यन्ताभाव और श्रन्योन्यामाय में एक यह भी विलक्षणता है कि 
अत्यन्ताभाष की प्रत्तीति प्रतियोगी के उमानाधिकरण में नहीं दोती। भूतल में घढ़ 
रहने पर उस समय उस विद्यमान घटात्यन्ताभाव की प्रतीति नहीं होती और 
अझन्योत्याभाव की प्रतीति प्रतियोगी के समरानाधिकरण में होती है। जैसे, घट्वान्‌ 
भूतल में घट के मेद की प्रतीति देखी जाती है। अ्रत्यम्तामाव के लक्षण में श्रभाव 
पद का जो निवेश किया जाता है, उसका तालये है कि प्रतियोगी है श्राश्नय जिसका, 
धइ श्रत्यन्तामाव है। यदि इतना ही अत्यन्ताभाव का लक्षण करें, तो श्राकाश के 
सहश शाकाश के श्राभित सूर्य का प्रकाश भी व्यापक है.। यहाँ साहश्य का श्रतुपयोगी 
जो सूर्य-प्रकाश है, बह प्रतियोगीभूवत आकाश के आश्रित ही है, इसलिए यहाँ 
अतिव्यात्ति हो जाती है ) इसके कारण के लिए यहाँ अभाव पद भी दिया गया है, 
जिससे भतिव्याति न हो । 
अन्योन्याभाव का लक्षण यद्द दे कि अत्यन्तामाव से मिन्न जो नित्य अभाष है, 
बह अ्रन्योग्यामाव दै। अत्यन्तामाव से भिन्न नित्य परमाणु आदि अ्रत्िव्याप्ति के 
कारण के लिए यदाँ मी अभाव पद दिया गया है। यद्वाँ यद्ट भी आशड्ला द्वोती है कि 
यदि अन्योन्यामाव को दी श्रत्यन्तामाव मान लें, तो क्या आपत्ति हे १ 
इसका उत्तर यही है कि दोनों में मेद ( विलक्षणता ) का शान न रहने से ही 
यह आशड़ा द्वोती है। अन्योन्यामाव में तादात्म्य, अर्थात्‌ स्वारूप्य का निषेध दोता है। 
जैसे--घट-पठ स्वरूप नहीं हैः, इस अमिप्राय से घट, पट नहीं हेः--ऐसा कहा 
जाता है। यद्द अन्योन्‍्यामाव का उदाहरण हे और अत्यन्तामाव में सम्बन्ध का निषेष 
किया जाता है। जैसे--वायु में रूप नहीं है । यहाँ वायु में रूप के सम्बन्ध का दी 
निषेध किया जाता है। इसीलिए, अन्योन्यामाव से विलक्षण अत्यन्तामाव ठिद्र दोता हे ! 
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अब यहाँ एक आशड्ा और होती है कि यदि यह अमाव पुरुषार्थ का उपयोगी 
नहीं है, तो इसके विवेचन की क्‍या आवश्यकता है ! तात्यय यह है कि यदि छह 
पदार्थों के ज्ञान से ही म॒क्ति होती है, तो पुनः अभाव का विवेचन क्‍यों किया १ 
इसका उत्तर यहद्द है कि थुरुषार्थ के उपयोगी न होने पर भी श्रमाव पुरुषा्थ- 
स्वरूप ही है; फ्योंकि मुक्ति ही परम पुरुषाथ है और मुक्ति का स्वरूप है--हुख का 
श्रत्मन्तोच्छेद और अत्यन्तोच्छेद अमाव-रूप ही है। इसलिए, थ्रभाव को परम घुरुषाथ 
मुक्ति-स्वरूप होने के कारण इसका विवेचन युक्त होता है; क्योंकि यह श्रमाव स्वयं 
परम पुरुषाथ-स्थरूप है। 
अन्धकार फे पिवेचन् के उम्रय गुण का आाथय ने होने के कारण तम का 
किसी में श्रन्तर्माव नहीं होता, ऐसा कद्दा गया है। यहाँ जिजवासा होती है कि 
किन-किन द्रब्यों में कौन-कोम गुण रहते हैं ! इसके उत्तर में विश्वनाथभट्ट ने श्रपनी 
कारिफावली में लिखां है--- 
' 'सपशादयोड्ट्टी वेगाण्यः संस्कारों मरुतो गुणाः। 
स्पर्शाचट्रीो रूपवेगौ द्ववस्व॑ सेजसो गुणाः 
स्पशादयो5्ट्टी. धेगश्न॒ गुरु्वख म्रवस्वरूम । 
रूप।. रसस्तथा घ्नेहों वारिण्येते चतुदश ॥ 
स्नेहदीना. गन्धयुताः  छितावेते. चतुदृंश । 
'बुद्ध्यादिपटूक॑ संख्यादिपल्षक॑ भावना सया । 
घर्माध्मी.. भुणावेते. झ्लाव्मनस्‍्तु॒ चतुदंश ॥ 
संस्यादिपक्चक॑ कालदिशो: शब्दरच ते व खे॥ 
संज्यादयः पतन्च बृद्धिरिच्छा यद्रोडपि चेश्वरे। 
परापरतवे.. घंख्यादाः पतञ्च वेगश्व मानसे 0१ 
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पैशेपिर-दर्शन बृछरे 
अन्त में ऊपर हम जो कुछ लिख गये हैं, उसे संज्षेप में थों समका जाव कि 


कणाद ने अपने वैशेषिक-सत्र को दस अष्यायों में लिखा है। अत्येक श्रध्याय के दो-दो 
आहिक है| अध्यायों और आाहिकों का प्रतिपाय विषय इस प्रकार है--- 


अध्याय १ पदार्य-कथन 
आहिक ?₹ सामान्य (< जाति) वान्‌ 
आहिक २ सामान्य, विशेष 

झध्याय २ द्र्ब्य 
झाहिक १ प्थित्री आदि भूत 
आहिक २ दिशा, काल 

भ्रध्याय ३ आत्मा, मन 
आहिफ १ आत्मा 
आझाहिक २ सन 

अध्याय ४ , शरीर थ्रादि 
शअआाहिक १ काय, कारण, भाष झाठि 
आहिफ २ शरीर (पार्थिब, जलीय...नित्म...) 

अध्याय ५ कर्म 
झाहिक १ शारीरिक कर्म 
श्राहिक २ मानसिक कर्स 

श्रध्याय ६ धर्म 
श्राहिक १ दान आदि घ्सो की विवेखना 
श्राहिष २ धर्मानुष्ठान 

अध्याय ७ सुण, समवाय 
आहिक १ निरपेक्ष गु 
आाहिक २ सापेक्ष गुण 

अध्याय ८ पंतयक्ष-प्रमाण 
आहिक १ कल्पना-सदित भत्यक्ष 
खआाहिक २ कल्पना-रह्वित प्रत्यक्ष 

श्रध्याय ६ अभाष, देतु 
अआंहिक १ अभाव 
आहिक २ हेतु रे 

अध्याय १० अनुमान के भेद 
खाहिक १ झनुमान के सेद 
आहिक २ अनुमान के भेद 


यद्यपि कणाद ने द्रव्य, शुण, कम, प्रत्यक्ष, अनुभान-जेसी सांसारिक वस्छुओं 
पर ही एक बुद्धिवादी की दृष्टि से विवेचन की है, तथापि उस विवेचना का मुख्य 
लक्ष्य है--पर्म के प्रति की गई शक्षाओं को युक्तियों के द्वारा दूर कर फ़िर से घर्म की 
घाक को स्थापित करना। इस दाशंनिक प्रयोजन की सिद्धि के लिए दृए देत और 
खदश कल्पना का वे श्राथय लेते हं। अदृष्ट के उदाइर्य में सुम्बक आर लोदा का 
उदाइरण सटीक त्रैठता है। कणाद पूछते हैं---चुम्बक की ओर लोहा क्यों खिंचता दे ! 


१७४ पट्दर्शन-रेहस्यः 


वृक्ष के शरीर में ऊपर की ओर पानी कैसे चढ़ता है ! आग की लपट ऊपर की शोर 
कैसे उठती है ! इवा क्यों अगल-ब्रगल में फैलती है ? परमाशुओं में एक दूसरे के 
साथ संयोग से प्रवृत्ति क्यों होतती है ! इसी तरह जन्मान्तर--गर्भ में जीव का झ्ाना--- 
श्रादि में हमें अ्रद्ट की कल्पना करनी पड़ेगो। इन सब्रका मूल हेतु यह है कि 
कणाद धर्म की स्थापना चाइवे हें और इसलिए अददृष्ट पर विश्वास रखने की बात सामने 
भ्राती है। आद्वार भी धर्म का अ्रंग है। शुद्ध आद्वार वह है, जो यश्ञ करने के बाद 
बच रहता है। जो थ्ाद्ार ऐसा नहीं हैं, बह अशुद है | कणाद ने विश्व के तत्तयों को 
छह्द पदार्थों में बिभाजित किया हं--द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य, विशेष श्रौर सभवाय। 

वे नव द्रव्य मानते हैं-.पृथ्बी, जल, अभि, वायु, आकाश, काल, दिक्‌ , श्रात्मा और 
मन। इनमें श्राकाश, काल, दिक्‌ू और आत्मा सर्वव्यापी तत्त्व हैं | मन भी झ्ति सुक्षम 

अणु-परिमाणवाला है| गुण सदा किसी द्रव्य में रहता है | जैसे-- 


द्रव्य विशेष गुण. सामान्य गुण है। 3] 

१, प्थिदो. गन्ध रस, रूप, स्पश है “४ 
रहे सिम क्प् संयोग विभाग | संख्या 

२, जल रस १ परत्व, अपरत्व रिम 
तरलता, स्निग्पता 5 अपर परिमाण 

३, श्रप्ति रूप रूप, स्पर्श परत्व, झपरत्थ ( एथक्य 

४. वायु स्पशं स्पर्श 

४५, झाकाश शब्द शब्द 

६, काल 

७, दिकू 

पष्, प्रात्मा 


कणाद ने सिर्फ़ ११ गुण माने हैं-- रूप, रख, गन्ध, स्पशे, संख्या, परिभाण, 
पृथफ्रब, संयोग, विभाग, परत्व श्रौर श्रपरत्व | 

आत्मा फे सम्बन्ध भें कशाद का विचार दै कि इन्द्रियों श्रौर विषयों फे 
ध्पर्क से हमें जो शान होता है, उसका आधार शान का अ्रधिकरण श्रात्मा है; क्योंकि 
इन्द्रियाँ और विपय दोनों ही जड़ हैं। श्वास-प्रश्वास, निमेष-उन्मेष, सुख-दुःख, ई्छा-दवेष, 
प्रयक्ष ये सब-के-सब शरीर के रइते हुए भी बिस एक तत्त्व के अ्रमाव में नहीं होते, 
पह्टी ( तत्त्व ) आत्मा है । श्रात्मा प्रत्यक्ष-सिद्ध है | 

प्रत्येक आत्मा का अलग-अलग मन है। मन प्रत्यक्ष का विषय नहीं है। एक 
बार एक दी विषय का शान होने के कारण हम भन का अनुमान कर सकते हैं। 
उसके नव द्रव्यों में आत्मा परिगणित हुआ हे, किन्तु बह इन्द्रियों श्रौर मन की 
सद्दायवा से ज्ञान प्राप्त करनेवाला अनेक जीव-रूप दे। फल देनेवाला जो अदृष--मुकृत- 
डुष्कत--है, वह शेष वायना का संस्कार हे, उसे ईश्वर नदी कहा जा सकता । सृ्टि के 
निर्माय के लिए परमाणशुश्रों में गति की आवश्यकता है। कणाद के अ्रशुार यह 
परमाणु-गति श्रदृष्ट के अनुसार दोती है । इस प्रकार, कुछ मिलाकर कण्याद के वेशेपिक- 
दर्शन को इम अद्ृश्वादी दर्शन कहते हैं । 


योग-दर्शन 


योग-दर्शन महर्षि पतझलि की रचना है । पतझलि ने जीव श्र ईश्वर दोनों 
तत््पों को माना है। इसलिए, इसे "सेश्वर सांख्य-दशंभ”ः कहते हैं। इसका एक माम 
'सांख्य-प्रवचन! भी है। पतझलि-प्रणीत होने के कारण इसे 'पातझल-दर्शन! भी 
कहते हैं। पदझ्लि के पूर्व हिरण्यगर्म, याशवल्कय झादि अनेक श्राचार्य योग-शास्त्र के 
प्रवक्ता ये। परन्तु, जनसाधारण के लिए पतञलि ने उसी योग-शास्त्र को सूत्न-रूप में, 
सरल रौति से सममताया है। इसीलिए, इसे 'पातअल-्दर्शन? नाम से झ्रभिह्ित करते हैं । 
योग-शाज्र में चार पाद हैँ--समाधि-पाद, साधन-पाद, विभूति-पाद और 
फैयल्य-पाद । प्रमम पाद में श्रथ योगानुशासनम? इस सूत्र से पतझ्ञलि ने योग- 
शाज़ारम्म की प्रतिशा फी है। इसमें 'झथ' शब्द मज्॒लवाचक है। श्रथ! शब्द का 
दूसरा श्रर्थ है--भ्रधिकार, प्रस्ताव या भ्रारस्म। श्रतः, योगानुशासन का अ्रथ॑ है, 
सान्नोपाज्ञ' विषेचन ) हसक्रे श्रमस्तर योग की परिभापा है--'योगश्रित्तवृत्तिनिरोधः । 
चित्त की दृत्तियाँ प्रमाण, विपर्यय, विकल्प आदि हैं। इसका निरोध श्रर्थात्‌ नियर्सन 
प्योग! शब्द का श्र है। समाधि का श्रर्थ है सम्यक श्राधान, अर्थात्‌ चित्त का 
झपने स्वरूप में श्रवस्थान। योग-वासिष्ठ में भी समाधि का लक्षण इस प्रकार 
पताया गया है-- 
फुम॑ गुणसमाहारमनात्मस्वेन पर्यतः | 
अब्तःशीत्तत्ता भहय समाधिरिति कथ्यते ॥! 

भ भ्र्थातू, इस गुण-समूह को आत्मा से मिन्न देखते हुए जब झ्नत्तःकरण में 
शीतलता का भ्रवुभव होता है, तथ यद्दी समाधि कद्दी जाती दे। बढ़ दो प्रकार की है-- 
सम्पशात श्र श्रतम्पशात । सम्पशात समाधि में संशय और विपययय से शून्य ध्येय का 
आकार अच्छी तरह शात होता है। इस अवस्था में शृचि तो ध्येयाकार रहती है; 
किन्तु ध्यान श्रौर श्येय में सेद बना रहता है। असम्प्रशात समाधि में ध्येयाकार 
बृत्ति का भी निरोध हो जाता है । इसलिए, इसमें ध्यान और ध्येय का भेद नहीं रहता। 

भ्र्यात्‌ , ध्येय से शथक्‌ ध्यान भी मा्खित नहीं होता दे | 
द्वितीय पद में--तपःस्थाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्ियायोगः! इत्यादि सूझों के 
द्वारा चमग्मल चित्तवालों के लिए तप, स्वाध्याय प्रशृति, क्रिया-योग और यम, नियम 
आदि भहिरज्ञ साधनों का वर्णन है। उक्त सूत्र में 'तप! शब्द से चान्द्रायण आदि 
: बलेशकारक तप का बोघ नहीं दोता; क्योंकि शरीर में क्लेश होने से चित्त एकाग्र नहीं 
रद सकता | यहाँ “तप! का श्र है--दितकारक, स्वल्प और सात्विक भोजन त्तथा 
शीत, उष्ण, सुख, दुःख आदि का सहन एवं इन्द्रियों का निरोध। योग में तप 
प्रसन्ञता का कारण होता है, न कि पीड़ा का। स्वाध्याय का अ्र्य है--ओोेक्ष-शासत्र का 
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अध्ययन, अथवा नियमपूर्वक प्रणव आदि का जप। ईश्वस्प्शिधान का श्रर्थ है-- 
परमात्मा का अनुचिन्तन और सब कर्मो का परमात्मा में समपंश। अस्त, ईखर- 
प्रणिधान सब क्रिया-योगों में उत्तम क्रिया-योग माना गया है। ईश्वर में प्रणिधान 
करनेवाला व्यक्ति अपने समी कर्मों को ईश्वर की सेवा-बुद्धि से करता है। 'यथत्कर्म 
क्रोमि तत्तदखिलं शम्भो ! तवाराधघनम?, अर्थात्‌ दे परमात्मन्‌ ! में जो कुछ कर्म 
करता हूँ, सब आपकी आराधना है | इस मावना में ममता का लेश भी नहीं रहता। 
यद्यपि उक्त 'क्रिया-्योग!ः वस्तुतः योग नहीं है, तथापि योग के साधन होने के कारण 
क्रिया-योग शब्द से इनका व्यवहार शास्त्रकार ने किया है। 
यम, नियम, श्रासन, प्राणायाम और प्रत्याहर--ये बहिरज्ञ साधन हैं। 
यम पाँच ईं--अ्िंसा, रुत्य, अस्तेय, ब्रक्चचर्य और अपरिग्रह। अपने श्राचरण भर 
वाणी से किसी भी जीष को दुःख न देना श्रष्टिसा है। जैसा मन में, वैसा वचन में, यही 
सत्य है | बिना अनुमति के किसी की यस्तु को न लेना अस्तेय है। इन्द्रियों का नियमने 
फरना दी ब्क्नचय है। भोग-साधनों को श्रस्वीकार करना ही श्रपरिमद दै | 
नियम भी पाँच ईैं--शौच, सन्तोष, तप, स्वाध्याय और ईैश्वर-प्रणिधान। 
शौंच दो प्रफार के हैं--शारीरिक और मानसिक । मिट्टी, जल आदि से शरीर भादि को 
शुद्ध फरना घराह्य शौच है, और पश्चगब्य आदि के द्वारा श्रन्तःशुब्रि करना अ्म्यस्तर 
शौच है। सन्तोष का श्रर्थ है--तृष्णा का क्षय, भर्थात्‌ किसी भी बस्तु की चाह न रहना।| 
तप, स्वाध्याय और ईैश्वर-प्रशिधान का श्रर्थं ऊपर झा चुका दहै। 
आसन का लक्षण पतझलि ने बताया है--'तत्न स्थिरसुखमासमम? | श्र्थात, 
जो स्थिर भौर सुखावह हो, पद्दी आन है| जैसे--सिद्वासन, पद्माधन, स्यस्तिकासन श्रादि। 
लितका शासन स्थिर हो जाता है, उसको शीत, उष्ण श्रादि इन्द्र बाधा नहीं पहुँचाते | 
प्राणायाम का श्र्थ है--धास और प्रशास की स्वाभाविक गति का निरोध। 
नाएछिका के द्वारा बायु के अ्रन्तर्गमन का नाम है श्वास, और यहिगमन का नाम दै 
प्रशास | इसी को पतञलि ने सपभ्न-रूप में कहां है--्ासप्रश्ाययोर्गतिविष्छेदः 
प्राणायाम । 
प्राणायाम स्थिर दोने से चित्त स्थिर होता दै। चित के स्थिर होने से विषयों के 
उाप चित्त का सम्पन्ध टूट जाता है। उस समय इन्द्रियाँ भी विषयों से पिमुक्त होफर 
मिरवलम्ब चित्त का भ्रमुसरण करने लगती हैं। इसी श्रवस्था का नाम प्रत्याद्टार है। 
प्रत्यादार की श्रवस्था में इन्द्रियाँ मी विषयों से निवृच्त होकर चित्त के साथ स्थरूपानुकारी 
दो जाती है | 
योग के श्राठ श्रम्नों में यम, नियम, आसन, प्राशायाभ और प्रत्याद्वार बहिरश्न 
खाघन दे तथा धारणा, ध्यान और समाधि अन्तरश्ष साधन हैं। साक्षात्‌ सापन 
दोने से श्स्तरज्ञ और परम्परया साथन द्ोने से यदिरिद्व क्दे लाते हैं। इन सबका 
प्रीज यम और नियम दी है । 
योग-रूप यूत्ष को तैयार करने फे लिए चित्तन्सुप जेत्र में यम-नियम-रूप बीज का 
यपन करना चादिए; क्योंकि उसी बीज से झापन, प्राणायाम आदि अकुर का उद्ठम 
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होता है। फिर, भदापूर्वक अ्रम्यास-रूप जल से सेचन करने पर यही श्रद्भर एक दिन 
प्रत्याद्र-रूप कुछुम और ब्यान-घारण-रूप फल से परिपूर्ण होकर ब्रिशाल योग-बृत्त के 
रूप में तैयार शो जाता है । 

घारया, ध्यव और स्माधि--ये जो तीन अन्तरद्व सापन हैं, श्रौर उनके 
अवान्तर फल जो अनेक प्रकार की सिद्धियाँ हैं, उनका विवेचन तृतीय पाद में 
यूत्रकार में किया है। 

धारणा और ध्याम में अ्रन्तर--विपयाकार चिवृत्ति को प्रत्याहार द्वारा 
साँंचकफर मूलाधार या हत्पुण्डरीक में निद्चित करना धारणा है। 'देशबन्धश्रिप्तस्य 
धारणा ।! इस सूत्र फा यही तात्पयं हे । जब धारणा श्रभ्यास से प्रगांढ हो जाता है, 
प्तप् उसे ध्यान कद्ते हें । जय यही ध्यान अ्रभ्यास से श्येय-मात्राकार दो जाता है, 
तब ग्रत्याह्षार कहलाने लगता है। धारणा, ध्यान और समाधि--इन तीनों की 
एफ संश संयम है। “भयमेकन्र संयमः |? इन तीनों का मुख्य फल योग है और 
अवास्तर फल सिंद्वियाँ । 


जन्मान्तर का शान, भूत-भविष्यत्‌ श्र का शान, श्रन्तर्धान इत्यादि भ्रनेक 
प्रकार की सिद्धियों फा वर्णन सून्नकार ने तुतीय पाद में किया है । 

चतुर्थ पाद में सूत्कार ने 'जन्मीपधिमस्त्रतपःसमाधिजाः सिद्धय/ इस सूत्र से 
पाँच प्रकार की छिद्वियों का बर्शन किया है। देयताशों की सिद्रि जन्म से ही होती है। 
पक्षियों का झाकाश में उड़ना, पशुश्रों का जल में तैरना जन्म से ही प्रप्िद्न है। 
शऑऔषधियों से भी सिद्धि प्राप्त होती है। यह श्रायुवेंद, रसेश्वर-दर्शन आदि में वरणित है । 
मन्त्र श्रौर तपोग्नल से भी सिद्धियों की प्राप्ति का वर्णन तन्‍वर/द शास्त्रों में पाया जाता है। 
समाधि से छिद्वधि इसी शासत्र का गौण विषय हे। यम, नियम आदि श्राठ भ्रक्नों फी 
इंठ उपासना से जब योग-बृक्ष फ़लित होता है, तब पूर्ण भायना से समाधि-रूप फल के 
परिपक्ष द्वोने पर प्रकृति श्रौर पुरुष के भेद का साक्षात्कार होता है। उस समय अ्रसक्ल 
और निलेंप पुरुष के स्वरूप में श्रवस्थान होने से, दुःख का आत्यन्तिक विनाश-रूप 
मोज्ष फी सिद्वि होती है। 

पतञञलि छब्बीस तत्तों को मानते ईं--एक मूलप्रकृति, सात प्रकृति-विकृति, सोलइ 
केवल विकृति श्र एक पुदष। इन पचीस तत्वों को तो सांख्य ने भी माना है | 
पतञझलि इनके अतिरिक्त एक ईश्वर तत्त्व को भी मानतें हैं। इसीलिए, यह सेश्वर या 
इश्वरवादी सांख्य कद्दा जाता है। ईश्वर का लक्षण बताते हुए पत्तञ्नलि लिखते हैं... 

बल्लेशकर्मविपाकाशयेरपरास्््टः पुरुषविशेष ईश्वरः ।? 

अविद्या, श्रस्मिता, राग-द्वेप, द्वेप और अमिनिवेश--ये पाँच क्लेश हैं | शुम या 
श्रशुभ श्रथवा विद्वित और निपिद्ध--ये दो प्रकार के कर्म हैं । कम का जो फल है जाति, 
श्रायु और भोग--उन्हें विपाक कद्दते हैं। चित में कर्मजन्य जो संस्कार है, उसीको 
शआ्रशय कहते ईं। इसी का नाम कर्मवासना मी है। इसी प्रकार क्लेश, कम, विषाक 
श्रौर श्राशय से जो मुक्त हे, वद्दी पुरुषविशेष ईश्वर है| जीव श्रौर ईश्वर में भेद 
यही है कि जीव झविद्यावश चित में रइनेवाले क्लेश आदि से प्रमावित होता रहता है, 
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परन्तु ईश्वर इससे भुक्त है। यद्यपि जीव भी नित्ण, श्रसक्ष और निर्लेप माना गया है, 
तथापि चित्तानुकारोी होने से उसमे औपाधिक क्लेश का भान द्ोता है और ईश्वर में 
श्रौपाधिक बलेश की सम्मावना नहीं रइती | यही ईश्वर में विशेषता है। 
ईश्वर अपनी इच्छामान्न से अनेक शरीर धारण करता है। इसी इच्छा-शरीर फो 
802002350 कह्दते हैं। निर्माण-काय में स्थिर होकर ही परमात्मा संसार-रूप श्रप्ति से 
सन्तत्ष भनुष्यों के ऊपर अनुप्रह करके लौकिक और वैदिक सम्प्रदार्यों का प्रवर्तन 
करता रहता है, जिसके आश्रयण से विवेकी पुरुष त्रिविध ताणें से बिमुक्ति पाते हैं। 
यहाँ शद्धा होती है कि पुरुष पद्म-पत्र की तरह निर्लेष और विशुद्ध है, उसमें किसी प्रकार 
दुःल की सम्भावना नहीं है, फिर अनुप्रह फिसके लिए १ 
इसका उत्तर यह है कि पुरुष यद्यपि मिलेंप है, तथापि भिगुणात्मक बुद्धि के साथ 
त्तादात्म्प होने से उसमें भी बुद्धिगत सुख, दुःख और अधिवेक मासित दोते हैं, उस समय 
घुद्चिगत सुख-दुःख को बुद्धितादात्म्यापन्न पुरुष श्रपना ही समझने लगता है ] इसी दुःख के 
नाश के लिए ईश्वराजुप्रद की श्रावश्यकता शोती है । 
यहाँ पुरुष के स्वरूप-शान फे लिए पश्चशिखाचारय की उक्ति का उद्धरण दिया 
जाता है--“अ्रपरिणामिनी हि भोक्तुशक्तिः अ्रप्रतिसंक्रमा च परिणामिस्यरथ्थें प्रतिसंक्रास्तेव 
तदृबृत्तिमनुपतति ) तस्याश्च प्राप्तचैतन्योपप्रदरूपाया: ,. बुद्षिवृत्तेरतुकारिमा्रतया 
बुद्िवृष्यविशिष्टा हि. शानवृत्तिरित्याख्यायते [? इसका तातय॑ यद है कि यद्यपि पुरुष 
श्रपरिणामी भोक्तशक्तिवाला है, विषय से असम्बद दोने के कारण निर्लेंप दे, तथापि 
सतत परिणामशील बुद्धि में प्रतिबिम्बित होता हुआ तदाकार भासित होने शगता है। 
उस सम्रय घुद्धि दृष्ति का अनुसरण करनेबाली दो जाती हे। चैतन्य-प्रतिब्िम्भ को 
ग्रहण करनेवाली बुद्धि वृत्ति फे अनुसरण से उससे अभिन्न मासित होती हे, भर 
शानबृत्ति कइलाने लगती है| श्रर्थात्‌, श्रात्मा यद्यपि बिकार के हेतुभूत संयोग से रहित 
होने के कारण निलेंप है, तथापि बुद्धि में प्रतिब्रिम्बरित द्वोने से घुद्दि-गुणों से संक्रान्त 
भादित होता है। श्रर्थात्‌, जिस प्रकार जलतरज्ञ की चन्बलता से तदुगत सूर्य-प्रतिबिम्ब के 
चझ्ल दोने पर भी वास्तविक सूय॑ मे चब्ललता नहीं आती, कुछ भी विकार नहीं होता, 
उसी प्रकार ब्रदि के सुख-दुःखादि आकार में परिणत होने पर उसमें प्रतिधिम्बित चेतन 
आत्मा भी ठुख-दु/खादि से युक्त भाथित द्वोता है; पत्तु बस्तुतः उसमें कुछ भी 
विकार नहीं दोता--बह सदा निलेप और असज्ञ दी रहता है । 
दिपय के श्राकार में जो बुद्धि का परिणाम है, वही शान है| यद्यपि शान 
बुद्धि का द्वी गुण है, तथापि बुद्धि से संयुक्त आत्मा में मी वह मासित द्वोता है, इसीलिए 
अआ्रात्मा शानी है?, इस प्रकार का ज्यवद्ार लोक में होता दे । बुद्धि-तत्त्त भी श्रात्मा के 
सम्बन्ध से चेतन कट्टा जाता है। इस प्रकार, निलेंप आत्मा मी बुद्धिमत विषयाकार के 
प्रहण-रूप प्रतीति का अनुसरण करता छुआ बुद्धि से अत्यन्त मित्र टोने पर भो बुद्धि 
स्वरूप दी भासित होता है। इस अवस्था में चुद्धिगत सुख-दुश्खादि कों अपना ही 
समझता है, और श्रनुतत होता है। इसलिए, बुद्धिगत दुश्खादि की नियृत्ति के लिए 
यम-नियमादि का अनुष्तान और ईश्वर-परणिघान की अवश्यकर्च॑न्यता प्रतीत होती दे । 
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अथ्टाज् योग के अद्वापूर्वक नित्य-निरन्‍न्तर दोर्धकाल-पर्यन्त अनुष्ठान करने से 
बुद्धि-तत्त और पुरुष ( आत्मा ) में भेद का प्रत्यक्ष होने लगता है। इसी भेद-शान का 
नाम अ्रन्यथाख्याति है। इस अन्यथाख्याति से अविद्या आदि क्लेश का समूल 
नाश द्टो जाता है। इस अ्रवस्था में निलेंप पुझष को कैवल्य, अर्थात्‌ भोज्ष प्रात 
दो जाता है। इस प्रकार, योगशास्त्र के सामान्य विषयों का संक्षेप में दिग्दशंन कराकर 
कुछ खास रत्नों के ऊपर पूर्वांचायंक्रत शझ्ला-समाधान अस्घुत किये जाते हैं । 

विधय, प्रयोजन, सम्बन्ध और अ्रधिकारी--इन चारों को अ्रतुबन्ध कहते हैं। 
इस अनुचन्धचतुष्टय के शान होने के अनन्तर ही शाज्रावलोकन में प्रवृत्ति होती है। 
इनमें एक के अ्रभाव में भी म्रन्थ-अध्ययन की अधृत्ति नहीं हो सकती। गअन्ध का 
विधय कया है, उसका क्या प्रयोजन है, अस्थ और प्रयोजन म कया सम्बन्ध है, श्लौर 
इस अन्ध के पढ़ने का अधिकारी कौन है ! इत्यादि विपयों का ज्ञान अ्रत्यावश्यक है । 
इसीक्रे विश्लेषण के लिए योग-शासत्र का पहला सूत् है-- 

“श्र थो गासुशासनम ॥? 

इस सूत्र से श्राचाय ने योग-शाजारम्म की प्रतिशा की है। योग श्रौर थोग फे 
श्रज्ञ जो श्रम्यात, पैराग्य, यम, नियमादि हैं, उनके लक्षण, मेद, साधन श्रौर फल का 
प्रतिपादन करनेवाला जो शास्त्र है, उसका में आरम्भ करता हूँ, यह सुत्त का श्रथ है। 
यहाँ श्रथ शब्द का प्रारम्भ श्र ही झ्राचायीं ने माना है। 


अथ! शब्द का विवेचन 

यहाँ श्राशड्डा यह होती है कि फोश में श्रथ शब्द के अनेक श्र्थ श्राचार्यों ने 
लिखे हैं-..'मद्नलानस्तरास्म्पप्रश्नकात्न्येघयों श्रथ / अर्थात्‌ मन्नल, अननन्‍्तर, 
झारम्भ, प्रश्न शौर कारत्स्य श्रर्थ में 'थ्रथो! और अथ' शब्द का प्रयोग होता है | 
तो, क्या कारण है कि प्रकृत में श्रथ का प्रारम्भ श्र ही लिया जाता है | इसका 
उत्तर यह होता है कि शब्द का वही अर्थ गह्मेत होता है, जिसका अन्वय वाकक्‍्यार्थ में 
दोता हो! प्रकृत में झ्थ शब्द के मन्नल अर्थ का वाफ्यायय में अ्रन्वय नहीं होता। 
कारण, श्रनिन्दित झर्य की ग्राप्ति ही मज्ञल शब्द का अर्थ है। और, सल की प्राप्ति 
और दुःख की निदृत्ति का ही नाम अ्रमीष्ठ है। योगानुशाउन न सुख है और न हुं/ख का 
परिद्ार ही, इस स्पिति में 'योगानुशाथन मन्ञल है?, ऐसा यूत्र का श्र करना सर्यथा 
असन्ञत हो जाता है। वस्तुत+, बात यह है कि अ्थ शब्द का वाच्य श्र मन्नल 
होता ही नहीं, अ्रपदार्थ होने से वाक्याय में झनन्‍्वय नहीं होता; क्योंकि मज्नल तो 
अथ शब्द के उचारण और अवण का कार्य है, न कि उसका वाच्य अर्थ | जिस प्रकार, 
पाकादि काये के लिए नीयभान सजल घट को देखने से द्वी याजिक का मन्नल द्वीता हे, 
उसी प्रकार प्रारम्म अर्थ में अयुज्यमान अयथ शब्द के भवण से दी मद्गल सम्भावित है, 
उसका थाच्य अर्थ ड्लोने से नहीं। अथ शब्द का लक्ष्य अर्थ भी मन्नल नहीं है। 
कारण, वाच्प अर्थ से सम्बद्ध ही लक्ष्य अर्थ द्वोता है, प्रकृत में किसी प्रकार भी श्रम के 
वाच्य श्र से मज्ञल का सम्बन्ध नहीं है, इसलिए पदार्थ न होने से बावयाय में उठका 
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अन्यव होना दु्घड है। "पदार्थ: एदार्यें नान्वेतिः! यह स्वेतन्थ-सिद्धान्त है। दूसरी बात 
यद है कि वाक्याय में मद्लल के अ्न्यय दोने की योग्यता भी नहीं है। क्योंकि, अप 
शब्द ऊ भ्वणमात्र से मद्ठल श्र्थ मावततः सिद्ध दो जाता है, वह वस्तुतः पद का श्रर्थ नहीं है। 
झ्रौर, फिसी पद का जो अर्थ होता ईं, उसीकी वाक्‍्यार्थ में अन्यययोग्यता रहती है; 
जैसे, 'पोनो5यं देवदत्तः दिवा म भुदक्ते? यहाँ दिन में मोजन के मियेध के श्र स्थूलत्व की 
अनुपर्पात्त म जो राधरि-पोजन का अनुमान या आज्षेप्र किया जाता है, उस ( रात्रि- 
मोजन श्र्थ ) का कहीं म। वाक्याथ॑ मे घन्यय नहीं द्वोता; क्योंकि वह पदार्थ नहीं है। ' 
इधीलिए, बावयार्थ | थ्न्वय दोसे फी उसमें योग्यदा मी महीं है। इसी प्रकार मक्नल 
श्रेय भी राधि-मोजन की तरह, भावतः सिद्ग दोने के बावयार्थ में श्रस्वय फे योग्य नहीं है। 
यदि श्रायिक ( मायतः पिद्व ) श्रर्थ का भी वाय्याय में झन्यय मान हें, तब तो 'शाब्दी 
धार्काज्षा शब्देनैंय प्रपृय्यंते, यद् सिद्धान्त भक्ञ शो जायगा | इसलिए, यहां श्रथ शब्द का 
मदल शअ्र्थ मानना उचित नहीं । 
यहाँ दो शट्टाएँ और भी उपस्थित दोतो ई,--एक यह फि मप्तत धर्य 
भ्रथ शब्द का वाच्य नहीं है, यद्ट स्मृति से पिरद्र हो जाता है। स्मृति फहती है 
'श्रोट्टारश्याप शब्द द्वोचेती अ्क्षणः पुरा, कयरठ मित्वा विनियती तसमास्माग्नलिकाउमौ 
भ्र्थाव, शोम भौर धप--पे दोनों, शब्द सह फे श्रादि भें दी अक्षा के फयठ से 
उत्पन्त हुए, इसलिए माग्नलिक श्रर्थात्‌ मशक्ष के याचक ६ै। यदि यर्धा स्मृति से 
मल का याचफ श्रथ शब्द शिद्द द्वोठा है, तो पया कारण दे कि प्रकृत में शरा 
झप फो ने माना आय १ 
दूधरी बात यह है फि--प्रारिष्पित प्रग्ध की निर्शित उमात्ति के लिए ग्रस्ष के 
झादि, मप्य तपा झस्त में मग्नल करना इमारे शिशयार से पिद्ध दे। पतशलिने 
फटा ए--मगलादीनि मग्नलमप्यानि मन्लास्तानि थे शाख्रायि प्रथरों पौरपुरध 
काणि थे भपन्त्पायुप्मापुर्पाणि भ शष्यतारभ मशलयुक्ता: यषा सपुरिति मद्नक्ष 
मापरणीयर!, ध्रपातु जिए शाप्र फे ब्रादिमष्यासा में मद्नल रहता है, यह विन्यात 
शैता है, ठग़्ई घगानेयाले भौर पदनेयासे भी मप्नलयुक्त ह। ६। इफ्लिए, मग्श का 
आापरण करना भाईए। 
इस रिपति में जद ध्थ शब्द का गाच्य मल शर्भ विए्ठधों गाता है, भौर 
दाहाव ढ़ धाशा गेगी मप्र करना सिर होता है, त4 दिए पा प्राए है कि 
प्रकृत में मज़ण चाप शब्द का थर्ष न हो! पतश्ञलि एक शोर मद्नल थी धपरपण्चष्यगा 
बडा है कौर एगय हे शाप अडूत प्रग्ष में महल धर्थ ते गाना आयन-यद दिये प्रकार 
हित हो! शकवा है | 
देसड्ा उछर गई हे हि गानका् के लिए बोई स्यषि पडा मे पामों मर 
कर से हा उहा 3! रस्कों यावा! पढे देखकर दादिंक को मद्रर मदोकाई। इस 
दबाव दारम्स कर्ण रे मिए अपुस्त ऋद शब्द दे अपदयात्ररं मद्क इंसा मापा: 
(«४ है धए बझद का बाध्य धर्थ मरी है। टिशास्टाकुलिकापसशत बहा पद एरलिको का 
ऋ्ध म्द्रहप्राघईरी महों है; डिस्ट-काप्रलिक्रं के फन्न् शरद जमामपा इस 
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ध्युक्तत्ति में प्रयोजनमः इस सूत्र से प्रयोजन अथ में उन प्रत्यय करने से “मद्ल- 
प्रयोजनवाला? ऐसा श्रथ द्वोता है । 

इसी ग्रकार यहाँ आनन्त्य श्र्थ भी ग्रथ शब्द का नहीं होता; वर्योकि-- 
आानन्तय्य श्र मानने में यह आकांक्षा दोती हे कि किसके अनन्तर ! यदि कर्म के 
अनन्तर अर्थ मानें, तो यहाँ श्रथ शब्द का अद्ृण ही ब्यथं हो जाता है। क्योंकि, 
किसी काम के करने के श्रनन्तर ही किसी काम में कोई प्रवृत्त होता है, इस स्थिति में 
झनन्तर श्रर्थ के भावतः सिद्ध हो जाने से सूझ्न में भ्रथ शब्द का प्रहण व्यर्थ ही हो 
जाता है, ध्वलिए श्रनन्तर अर भी युक्त नहीं हो सकता। यदि शम-दसांदि साधन- 
सम्पत्ति के श्रनन्तर अर्थ मानें, तो वह भी ठीक भहीं होता, कारण यह है कि सूत्रजन्य 
धोध में जो प्रधान श्रर्थ द्वोता है, उसी में सूज्रघटक श्रथ शब्दार्थ का श्रन्थय करना 
स्वस्द्धान्त शौर समुचित है | 'झ्थ योगानुशासमम! इस सूत्रजन्य बोध में 
झमुशासन ही प्रधान है, योग नहीं। योग तो अ्रनुशासन के विशेषण होने से गौण दो 
जाता है, इसलिए. श्रप्नधान है! श्रत), श्रप्रधान योग में श्रथ शब्दा्थ श्रमन्‍्तर फा 
अन्वय फरना ऐिद्वान्त के विरुद्ध और श्रनुचित हो जाता है । 

तालप॑ यह है कि थ्रमुशासन का अथे शास्त्र दोता है। शास्त्र बनाने में ही 
सूप्रकार का तात्पयं है, योग बनाने में नहीं। गोग तो स्थयंसिद्ध है। इस शा््र में 
प्रवृत्ति के लिए श्रतुमस्धचतुष्टय के श्रन्तगंत विषय को श्रयश्य दिखाने के लिए ही 
योग शब्द का दूत में प्रयोग किया गया है, हससे यह श्रप्रधान हे । और, इस योग की 
शिक्षा दैनेवाला शास्र ही ग्रधाम है। इसलिए, उसी में झथ शब्दार्थ का श्रन्वय 
होना युक्त प्रतीत झेता है | 


दूसरे शब्दों में ग्रनुशासन की अपेक्षा नियमेन जो पूर्ववृत्ति है, उसीकी श्रपेत्षा 
आगनमस्तरय मान तैना शाल्कारों का समुचित सिद्धान्त दे | यहाँ भक्त में ध्मुशासन के 
कर्ता सूञ्रकार हैं। सूप्नकार फे सूत्र बनाने में, अबवृचि की अपेक्षा नियमेन पू्बभावी 
तत्ल-जशञान की प्रकाशनेच्छा दी है, न कि शम-दमादि साधन-सम्पत्ति। क्योंकि, 
इसके बिना भी तत्व-प्रकाशन की इच्छा-मात्र से अन्थ बनाने में विद्वानों की 
प्रदृत्ति देखी और सुनी जाती है । भ्रस्त; 

यदि थदटाँ यह कहें कि शम-दमादि साधन-सम्पतति के बाद ही प्रम्थ बनाने में 
परदूत्ति द्ोती है, तो इसी के शरानन्तयं श्र्थ अ्रथ शब्द के मान लेने में कया श्रापत्ति है ! 
इसके उत्तर में यइ कट्टा जाता है कि शासत्रकार जिसके बाद शास््र-रचना में प्रवृत्त 
हुए हैं, उसका शान श्रोताओं के शासतत्र से जायमान योगविषयक छान में अथवा 
योगविषयक भ्रवृत्ति में कारण नहीं है, इसलिए उसकी अपेक्षा भी श्रथ शब्द का 
आनन्तय श्रर्थ नहीं ले सकते। पस्त॒तः, अनुशासन की अपेक्षा से तत्व-प्रकाशन की 
इच्छा नियमेन पूर्वमावी है मी नहीं, कारण यहद्द है कि तत््व-शान के प्रकाशन की 
इच्छा के विना भी शिष्य प्रश्न के बाद या गुरु की थ्राज्ञा से शास्र रचने में प्रवृत्त 
देखा जाता है। एक बात और दै कि अ्थ शब्द के आनन्वय श्र माननेवाले के 
सामने भी यह प्रश्न द्वोता है कि योगानुशासन निःश्रेयस्‌ का हैत निश्चित है, 
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अथवा नहीं! यदि आय पक्ष मानें, तो तत्व-शान-प्रकाशनेच्छा के श्रभाव में भी 
अनुशासन की कतंव्यत्तापत्ति हो जायगी। 

यदि योगानुशासन को निश्चेयस्‌ का निश्चित हेतु न मामा जाय, तो तर्व- 
प्रकाशन की इच्छा रहने पर भी अनुशासन की अकर्तव्यता हो जायगी; क्योंकि 
योगानुशासन की, निःश्रेयस्‌ के निश्चित देतु न होने के कारण, श्रावश्यकता 
ही न रदेगी । और, योगनुशासन निःश्रेयस्‌ का देठु है, यह बात श्रति स्मृति से सिद्ध है। 
भरुति कहती ई--अध्यात्मयोगाधिगमेन देब॑ मत्वा घीरो इर्पशोकौ जद्दाति', श्रर्थात्‌ 
शानी पुरुष शरासप्षा में चित्‌ फे निदिष्यासन-स्वरूप श्रभ्यात्म-योग फे लाम होने से 
आत्मसाज्षात्कार कर हप और शोक को त्याग देते हैं। इसी बात को गीता स्मृति में 
भगवान्‌ ने अर्जुन से कहा है -“समाघावचला बुम्षिस्तदा योगमबाप्स्यस्िः, श्रर्थात्‌ 
जब तुम्दारी घुद्धि समाधि में स्थिर हो जायगी, तब तुम योग का फल-अश्रात्मछाज्ञात्कार-- 
पाश्रोगे | भुति स्मृति फे इन प्रमाणों से सिद्ध हो जाता है कि योग भोक्ष का साधन 
अवश्य है। इससे यह भी सिद्ध होता है कि तस्व-शान के प्रकाशन की इच्छा नहीं 
रहने पर भी उपयुक्त कारणों से अनुशासन करने में प्रदृत्ति अवश्य होती है । इसलिए, 
तत््त-प्रकाशनेच्छा श्रमुशासन की श्रपेज्ञा नियमेन पूर्वभावी नहीं है, यद सिद्ध हो जाता है। 

श्रव यहाँ यद शह्ला होती है कि 'अथातो ब्रह्मजिशासा! इस सूत्र के भाध्य में 
मगवान्‌ शझ्ठराचार्य ने 'अथः! शब्द का झानस्तये श्र ही माना है, अधिकार नहीं | 
श्रत+, 'श्रथ योगानुशासनम? में भी “अथ? शब्द का श्रधिकार अर्थ क्‍यों नहीं माना 
जाता १ इसका उत्तर यह है कि ब्रह्म-जिज्षासा में झथ! का अधिकार श्रर्थ नहीं हो 
सकता | कारण, जिशारा का तालये हे--अक्ष-शन की इच्छा और अ्रधिकार का 
प्रासभ्म | इस स्थिति में सूत्र का अर्थ होगा--बद्ध्शान की इच्छा का मारम्म किया 
जाता है। परन्तु यद्द श्र्थ यहाँ ठीक नहीं दोता; क्योंकि इच्छा का कहीं झारम्म नहीं 
किया जाता | प्रत्येक श्रधिकरण में इच्छा का कहीं आरस्म नहों, किन्तु विचार किया 
गया है। यदि यहाँ यह कहें कि 'स विजिज्ञातितव्य/ (छा० ८७१), तद्दिनिशासरव! 
(तै० ३११११) इत्यादि वाक्‍्यों में प्रायः रुब लोगों ने सन्‌ प्रस्ययान्त शा धाहु का 
विचार श्र माना है, शान और इच्छा श्र्थ नहीं; क्योंकि शान और इच्छा विधेय 
नहीं हैं, किन्तु विचार का ही विधान किया जाता है। इसलिए, यहाँ भी मिशोसा का 
विचार अर्थ मानकर, अथ शब्द का अधिकार अ्रर्थ मानने में क्या आपत्ति है ! क्योकि, 
विचार तो प्रत्यधिकरण में किया ही जाता ६ । 

इसका उत्तर यह होता हैं कि थद्यपि ऐसा मानने में कोई आपत्ति नहीं हैं 
तथापि अधिकारीविशेष के लाभ के लिए द्वी माष्यकार ने अथ शब्द का श्रानस्तय 
अर्थ भाना है। कारण यह है कि अक्वा-विचार आरम्भ किया जाता हैं, ऐसा अर्थ 
समानसे पर जो भरक्ष-विचार का जिशासु होगा, वही अधिकारी सममा जांयगा; 
शम-दुमादि साधनचतुष्टय सम्पन्न नहीं । यदि आनस्तय न्‍्तय अर्थ मानते हैं, तो किस £ 
अनन्तर १ इस आर्काक्षा में जिस साधन के अनुष्ठान से ब्रह्म-विचार में सद्दायता मिले, 
उसीकी अपेसा अनन्तर मानना युक्त और समुचित है । 


योग-द््शन १८३ 
शम-दमादि साधनचत॒ष्टय-सम्पत्ति के बाद ही बद्य-विचार हो सकता है। 
इसलिए, उक्त साधन-चतुष्टय की प्राप्ति के अनन्तर, यही ग्र्थ ग्रथ शब्द का ह्वोता है । 
साधनचतुष्टय-सम्पत्ति के अनन्तर ब्रह्म-विचार करना चाहिए, यद्द “अ्रथातों ब्ह्मजिशासा? 
का अर्थ हे। उक्त साधनचत॒ष्टय से सम्पन्न श्रधिकारी के लाम के लिए ही श्रथ 
शब्द का आनन्तय अर्थ जिज्ञासा सूत्र में भाष्यकार ने माना है। स्माच्छान्तो दान्तः 
उपसरतस्तितिक्षु। समाहितों भूल्वा आत्मन्येव आत्मानं पश्यः ( ब्रृ० श्रा० ४४३ ), 
यह भ्रुति भी इसी श्र्थ को पुष्ट करती है। इन प्रमाणों से सिद्ध हो जाता है कि 
योग मोक्ष का साधन अवश्य है। 


उप्यक्त विचारों से स्पष्ट सिद्र हो गया कि प्रकृत 'अथ योगानुशासनमट इस 
सूत्र में श्रथः शब्द का श्रधिफार हो श्र है, शानस्तय श्रादि नहीं। अन्याथ नीयमान 
उजल घट के समान भ्रवशमात्न से मक्नल भी मावतः सिद्ध हो जाता है । 

पहले कहा जा छुका है कि बिपय-प्रयोजन श्रादि अनुबन्धचतुष्टय को दिखाने के 
लिए, श्राचाय पतञ्जलि ने 'झ्रथ शब्दामुशासनम सूत्र लिखा है। झब प्रकृत ग्रन्थ में विषय, 
प्रयोजन, विषय के साथ अन्थ का सम्बन्ध इत्यादि बातों के ऊपर विचार किया जाता है| 


प्रकृत शास्र का विपय श्रन्तरक्ष-बदिरज्ञ साधनों के साथ सफल योग ही है; 
क्योंकि जिउका प्रतिपादन किया जाता है, वद्धी विषय है, और इसीका प्रतिपादन 
प्रकृत प्रस्थ में है। शास्त्र से प्रतिपादित जो योग है, उसका मुख्य प्रयोजन कैवल्य है। 
शास्र और योग के साथ प्रतिपाद्-प्रतिपादक सम्बन्ध है। योग प्रतिपाद्य और प्रन्थ 
प्रतिपादक है । योग और फैवल्य फे साथ साध्य-साधन सम्बन्ध है। कैवल्य साध्य 
और योग साधन है। जम पूर्बोक्त प्रमाणों से यह विद्ध हो चुका कि योग का फल 
भोक्ष ह्वी है, तथ यह भी भावतः सिद्ध हो जाता है कि मोक्ष चाश्नेधाला ही इस 
ग्रन्थ का श्रषिकारी हैं) 


उपयुक्त बिचारों से यह सिद्ध होता है कि विषय प्रयोजनादि से युक्त होने फे 
फारण श्रक्ष-बिचार के सदश योगानुशासन-शास्र का भो आरम्म करना चाहिए । 
यद्यवि यहाँ प्रस्तुत योग ही है, शासत्र नहीं; इसलिए पतज्ललि को योग का ही श्रारम्भ 
करना चादिए था, शास्त्र का नहीं; तथापि मुख्यतया प्रतिपाद जो योग है, उसका 
प्रतिपादन योगविपयक शास्त्र से ही हो सकता है, इसलिए उस योग के प्रतिपादन में 
करण शास्त्र दी हो सकता है, और कर्ता का व्यापार करण में दी होता हैं, कर्म में नहीं। 
जेसे बृज्त के काटनेवाले का व्यापार कुठार श्रादि करण में हो शोता दे, दक्ष आदि 
कम में नहीं, वेसे पतल्ललि का प्रवचन-रूप जो व्यापार हैं, वह करणभूत 
शास्र में ही होगा, कर्मभूत योग में नह्दों । निष्कर्प यह है कि ग्रथ शब्द का जो श्रधिकार 
अथे सिद्ध हुआ, यह किसका अधिकार १ इस प्रकार की आकांज्ा द्योती है। इसमें 
प्रवचन-ब्यापार की अपेक्षा शासतत्र का अधिकार और अमिघान-व्यापार की अ्पेन्ता 
योग का अ्रधिकार समकना चाहिए । दूसरे शब्दों में, शास्त्र के अवचन द्वारा योग का 
अमिधान ही शास्त्र का मुख्य अ्योजन सिद्ध होता हे । 


१८४ पर्दश न-रहस्य 


योग-विषेचन 
अब प्रकत शासत्र मे अनुशासनीय योग का क्‍या लक्षण है, इस श्राकांक्षा में 
मद॒पिं पतश्ललि कहते हैं-- 
योगछित्तृत्तिनिरो घ। ४ 
अर्थात्‌, चिच्ध की जो अनेक प्रकार की बहिम॑ली वृत्तियाँ हैं, उनका निरोध ही योग 
शब्द का बाच्यार्थ है। यहाँ यह प्रश्म॒ उठता है कि 'युजियंगि! इस संयोगार्थक गुम 
धातु से निष्पन्न जो योग शब्द है, उसका निरोध श्र्थ भानना उचित नहीं हो सकता। 
इसी अ्रमिप्राय से महपिं याशवल्क्य ने मी कहा है--जीवात्मा और परमात्मा फा जौ 
संग्रोग है, उठी को योग कष्दा जाता है--संयोगो योग इत्युक्त: जीवात्मपरमात्मनो! | 
इस स्थिति में, प्कृत योग शब्द का निरोध अर्थ क्रिस प्रकार होगा ! इसका उत्तर यह है 
कि प्रकृत योग शब्द का संयोग श्र्थ नहीं हो सकता; वर्योकि जीवात्मा भौर परमात्मा के 
संयोग में कोई मी कारण नहीं है। संयोग के तीन कारण हैं, अन्यतरकर्म, उभयकर्म 
और संयोग । इन्हीं त्ीम प्रकार के कारणों से उत्पन्न संयोग भी तीन प्रकार का होता है-- 
यतरकमंज, उप्रयफर्मम श्रौर संयोगज। जहाँ दो में एक का कर्म से संयोग होता है, 
उसे श्रन्यतरकर्मन कहते हैं। जैसे--श्ृक्ष और पत्ची का संयोग । यहाँ केबल एक 
पक्षी का ही कर्म से संयोग होता है। दो पहलवानों का जो संयोग है, बद उमयकर्मज है, 
फ्योंकि व्हां दोनों के कर्म से संयोग होता दै। संयोग से जो संयोग उत्पन्न होता है उसे 
संयोगज कहते हैं, जैसे--हस्त और पुस्तक के संयोग से शरीर और पुस्तक का जो 
संयोग है, बह संयोगज है। प्रकृत में जीवांत्मा और परमात्मा ये दोनों व्यापक हैं। 
व्यापक में चलनादि क्रिया नहीं रहती, श्रौर बिना क्रिया के संयोग नहीं होता | इसलिए, 
इन दोनों का कोई संयोग हो ही नहीं सकता। यदि यहद्द कहें कि जीवात्मा शौर 
परमात्मा का नित््य संयोग ही मान लें, इसमें कारणान्तर की अपेक्षा नहीं है, तो इसपर 
यही कहा जाता है कि ध्यापक द्रब्यों के साथ संयोग किसी प्रकार का होता दी नहीं। 
मैयायिफ और वेशेवरिक भी दो व्यापक पदार्थों के संयोग का खशडन करते हैं-। 
ये संयोग को नित्य मानते ही नहीं। घट का पट या श्राकाश के साथ जो संयोग है, 
उसकी नित्य मानना सब शास्त्र और युक्ति के विरुद्ध है। यदि संयोगी नित्य भी हो, 
परन्तु परिच्छुन्न हो, तो भी उसका संयोग अनित्य देखा जाता है। जैसे--दो 
परमाणुओों का जो संयोग दे, वह अनित्य ही हे | यदि दोनों संयोगी में एक विभु भी है, तो 
संयोग श्रनित्य ही शोता है। क्योंकि, तत्तत्‌ प्रदेश में मवीन-नवीन संयोग उत्तन्न द्ोोने से 
बह काय, अधोत्‌ अनित्य ही रहता है| जेंसे--अत्मा और मन का संयोग | यद्द तत्तत्‌ 
आत्म-प्रदेश मे नवीम-नवीन उसन्न होता रदता है।॥ यदि दोनों संयोगी को नित्य भ्रौर 
ब्यापक भार्नें, तो उन दीनों विशरु-पदार्थो का संयोग भी नित्य द्वो सकता है, परन्तु वह 
संयोग भी सदावन नित्य द्वी होगा, इस स्थिति में यह विचार करना होगा कि प्रकृत 
अर्थ जो जीवात्मा और परमात्मा है, वह्द सदावन नित्य है; इसलिए, इनका संयोग मी, 
सदातन नित्य ही द्ोगा। इस स्थिति में जीवात्मा और परमात्मा के संयोग के 
उद्देश्य से जो योग-शासत्र का श्रनुशासन किया जाता है, व व्यर्थ दो हे जायगा; 


घोग-दर्शन इटण 


क्योंकि संयोग तो दोनों का नित्य बिद्ध है और सँयोग का फल जो मोक्ष दे, वह भी सदातन 
होने से सिद्ध ही है! 
यदि यद्द कहें कि संयोग के नित्य होने पर भी फल के उत्पादन में शाज्लादि 
सहकारी कारण की अ्रपेज्ञा रखते ही हैं, इसलिए शाज्रादि व्यर्थ नहीं हो सकते। 
इसका उत्तर यद्ट है कि यदि सक्ष्कारी को ग्रवश्य मानना है, त्तो धहकारी से ही फल 
उत्न्न हो जायगा, शिर नित्य संयोग की कल्पना ही व्यर्थ है। इसी कारण, संयोग को 
प्रायः सब लोगों ने अ्रनित्य माना है। काल और आकाश का संयोग नहीं माना जाता; 
क्योंकि युत (सिद्ध) के साथ जो सम्बन्ध है, वही संयोग कद्दा जाता है। इसको नैयायिक 
और वैशेषिक तो अपना परम सिद्धान्त मानते हैं। इससे प्रकृत में यह छित्र हुआ कि 
थोग शब्द का संयोग श्र्थ नहीं हो सकता, किन्तु पूर्वोक्त चित्त-यूति का निरोध ही 
योग शब्द का बास्तविक अथे है, श्रथवा थातु के अनेकार्य होने के कारण 'झुजिर! 
घाद का मो समाधि श्रथे होने में कोई आपत्ति नहीं है। धातुओं का अनेकार्भ होना 
प्राय; सत्र ने स्वीकार किया है। इसी अ्भिप्राय से श्राचायों ने लिखा है-- 
पतिपाताश्रोपश्तगांश्वन धातवर्येति से श्रयः ॥ 
अनेकायां: रुदृता। सर्ये पाठस्तेषां निदशंनस ॥? 
झर्थात---निपाठ, उपतगे और धातु--वे तीनों अ्नेकार्थ दोते हैं, इनका पाठ 
उदाहरणमात्र है। श्ठलिए, पैयाकरणों ने थुज्‌ घातु का समाधि श्रथे भी माना है-- 
: 'ुज्‌ समाधौ! | याशवल्कय का जो पूर्वोक्त 'संयोगो योग इत्युक्त?' वाक्य है, उसके साथ भी 
कोई विरोध नहीं होता; क्‍्योंदि यहाँ भी योग शब्द का समाधि झर्थ मानना समुचित 
प्रतीत द्ोता है। इसीलिए, याशयल्क्य ने स्वय॑ कद्दा है-- 
“समाधि: सम्रतावस्था श्रीवात्मपरमात्मनों। । 
प्रहयययेव स्थितिर्या सा समाधिरमिधीयते ॥* 
अर्थातू--भीवात्मा और परमात्मा की जो साम्याबस्था है, उसीकों समाधि कह्दते हैं। 
जीवात्मा की ब्रक्ष में जो स्थिति है, बही समाधि है। बुद्धि आदि उपाधि के सम्बन्ध से 
जीव में जो कल्पित धर्म प्रतीव होते हैं, उनका परित्याग के साथ स्वाभाषिक श्रसज्ञ 
रूप से परमात्मा के समान जो स्थिति है, उसीको साम्यादस्था कहते हैं। श्रपने 
स्वरूप से स्थिति का ही नाम समाधि है, और यही मोक्ष है। इसी श्रवस्थाविशेष की 
प्राप्ति के लिए भगवान्‌ पतञलि ने थोग-शाज़्ञ का उपदेश किया है । 


योग ओर समाधि - 

' झब यहाँ शह्ला उठतो है कि पूर्म सत्र में चिच-दृच्िि के नियेध को योग 
बताया गया है श्रौर इस समय समाधि को थोग बताते हैं ॥ यदि समाधि को चिस-यृत्ि- 
निरोध से मिन्न माना जाय, तो स्पष्ट ही पूर्वापरविरोध दो जाता है । 

' यदि चिच-ृत्ति-निरोघ को ही समाधि मानें, तो 'पमनियमासनप्राणायामप्रत्याहार- 
धारयाध्यानतमाधयोउ्ष्टावज्ञानि! इस पतझलि-यूज से विरोध हो जाता है। कारण, 
इस सूत्र में समाधि को योग का अज्ञ कहा गया है। समा, योग का शरन्ञ होने से, 

४ 


श्ट्र चडद्दशन-रदस्य 


योग की उपकारक होगी, और योग उपकार्य | उपकाय और उपकारक--हम दोनों का 
आशभ्रय मिन्न होत। दे | इसलिए, यहाँ समाधि को योग क्‍यों कहद्दा ! 


४ इसका समाधान यह है कि यद्यपि योग का अन्गञ देने से समाधि योग से बस्तुतः 
भेत् 'है, तथापि अ्ज और थड्ली में श्रमेद का आरोप कर योग और समाधि को 
साष्यकार ने एक माना है। वस्तुत3, समाधि आठ थोगाश्नों में श्रन्तिम श्रथयव है। 
पतझलि ले इसोफा निरूपण 'तदेवाथ॑मात्रनिर्भासं स्वरूपशून्यमिव समाधि/ इस सूत्र से 
किया हे । सूघ्ररत तत्‌ पद से, 'प्रत्यैकतामता ध्यानम! इस सूत्र से, उक्त ध्यान फा ही 
भदण किया है। मात्र पद का श्रये स्वयं सूप्तकार ने ही 'स्वरूपशुन्यमिवः शब्द से 
फर दिया है। भाषाथथ यह है कि जब ध्यान ही ध्येय के भ्रावेश में हो जाता है, उस उमय 
ध्यातृन्ध्यानमाष श्रत्यन्त शुन्य हो जाता है और वह केयस श्येयमात्र का ही प्राह्द 
होता है! उस समय ध्याम वत्तमान रहता हुआ मी, स्यातृ-ध्यान-ध्येय विभाग के 
प्रहण ने फरने से, स्वरूप-शून्य के सइश हो जाता है। इसी का नास समाधि है। यही 
सूप्र-लक्षित श्रन्तिम योगाज्ञ है। 


वस्तुत:, विचार करने पर “योग? समाधि? इसमें कोई विरोध प्रतीत नहीं होता; 
क्योंकि समाधि शब्द का अनेक श्रर्थ भाष्यकारों ने माना है। समाधान समाधि? इस 
भावसाधन य्युत्पत्ति से श्रज्जीभूछ योगनहूप समाधि का अहण होता है। और 'समाधीयते 
अनेन! इस फरण-साधन-व्युत्तति से योगाज्ल-रूप समाधि का भदण है। इन दोनों 
झरथथों में समाधि शब्द फा प्रयोग सूत्रकार ने स्वयं किया है। कारण, साधन-समाषि 
शब्द का प्रयोग “यमनियमासन! इत्यादि स्रों में किया है। और ता एब सबीज) समाषि/ 
(यो? यू १४६ »), “त्यापि निरोचे सर्वनिरोधान्निबोज: समाधि! इन दोनों स्नों में, 
भ्रज्चीभूत योग श्र्थ में दी समाधि शब्द का प्रयोग किया गया है। व्यात-भाष्य में भी 
दोनों झ्र्थ में समाधि शब्द का प्रयोग अनेक स्थलों पर किया गया है | इसलिए, 'योगः 
समाधि? यहद्द भाष्य भी सक्षत हो जाता है। समाधि शब्द के, भाव-साधन और 
फरण-साधन-ध्युत्पत्ति से, दोनों श्रर्थ मानने से स्फन्दयुराय का वचन भी सन्नत 
होता है। जैसे-- 
“यससमत्य॑ द्वयोर॑न्र जीवाक्परमात्मनो: । 
सनएसर्वेसंकल्पः समाधिरमिघीयते ॥ 
परमात्माप्मनोयज्यमविभागः परन्तप 
स॒पुव तु॒ परो योगः समासात्कथितस्तव ॥7 


इसका भावार्थ यह है कि जिस/अवस्था में चिंच के विकारभूत समस्त संकल्प के 
नष्ट हो जाने से जीवात्मा और परमात्मा में समता आ जाती है, उसे समाधि 
कहते हैं। यहाँ करण-साधन अक्ववाचक समाधि शब्द का प्रयोग है। द्वितीय 'छोक में 
योग शब्द के याच्य अर्थ में समाधि शब्द का प्रयोग है। परमात्मा और जीवात्मा का 
जो अविमाग, धर्थात्‌ एकता है, वद्दी योग है। इससे दोनों अ्र्यों में समाधि शब्द का 


प्रयोग सिद्ध दोदा दै। , * 


योग-दर्शन बूट७ 


आत्मा की अपरिणामिता 

श्रव यहाँ यह आशडक्ला होती है कि यदि चित्त-बृत्ति के निरोध को योग शब्द का 
श्र मानते हैं, तो आत्मा का कूटस्थ होना, जो शास्त्रों से सिद्ध है, ध्याइत 
हो जाता है; क्योंकि प्रमाण, विपयय, विकल्प, निद्धा और स्मृति--ये पाँच प्रकार की 
वृत्तियाँ बताई गई हैं। उनमें अज्ञत अर्थ का निश्रय करानेवाली जो वृत्ति है, वह 
प्रमाण है। मिथ्या शान का नाम विपयय है। बाह्मार्थ-रद्दित केवल कल्पनामय 
श्राह्ार्य शान-रूप जो प्रतीति है, वद्दी विकल्प है। निद्रा और स्मृति प्रसिद्ध हैं। इन्हीं 
बृत्तियों का मिरोध योग कद्दा गया है। निरोध शब्द का अर्थ नाश ही होता है। और 
यह भी निश्चित है कि जो बृत्ति का आश्रय है, बद्दी नाश का मी श्राश्रय शेता है | 
और, दृत्ति के शान-स्वरूप होने से उसका तथा दृत्ति फे निरोधरूप विनाश का भी 
आभग आत्मा ही होगा। इस प्रकार, झांत्मा भें जायमान जो वृत्ति-निरोधरूप 
विनाश है, यह अपने आ्राभयभूत भ्रात्मा में भी किसी प्रकार विकार को उत्पन्त श्रवश्य 
ही फरेगा; क्‍योंकि धर्म में बिकार होने से घर्मी में भी अवश्य बिकार होता है, यह 
सबंतन्त्र-सिद्धान्त है। इसी तातपये से झ्राचायों ने लिखा है--“उपयन्नपयन धर्मो 
विकरोति हि धर्मिणर! ( न्या० रज़्ा० सि० वि० )। श्र्थात्‌, धर्म का विकार धर्मी में भी 
झवश्य पिकार पैदा करता है। 

इस स्थिति में, बृत्ति के निरोध-ऊूप विनाश-फाल में आत्मा में भी बिमाशत्व होने के 
कारण सर्वत्तिदास्त-ठिद् भ्रात्मा का कूटस्थ होना भद्ग हो जायगा। कूटस्थ शब्द का 
रीघा-सादा अ्रथ॑ है,--'कूटेन मूलस्वरूपेण सदा तिप्ठति इति कूटरुथ?, श्रर्थात्‌ सदा 
मूलस्वरूप से जो निर्विकार रहता है, वही कूटस्थ कहा जाता है! शसका समाधान 
यह दै कि यह श्राशक्ला तमी हो सकती है, जब प्रमाण आदि भ्ृत्तियाँ श्रात्मा के 
धर्म हों; परन्त वास्तव में यह नहीं है; क्योंकि प्रमाणादि यृत्तियाँ चित्त के ही धर्म हैं, 
जिन्हें श्रन्तफरण शौर बुद्धि का पर्याय कइते हैं। शान तो अस्त।करण का ही 
परिणामविशेष है | बुद्धि-वृत्ति में विधयाकार का जो समपण है, यद्दी विषय-शान है। 
और विषयों के श्राकार से उपरक्त जो बुद्धि-बृत्ति है, वही चिच्छक्ति, भ्र्पात्‌ श्रात्मा में 
प्रतिबिम्बित द्ोतो है। थ्रात्मा में जो प्रतिबिम्ब पड़ता है, वह प्रतिमिम्धन' सामथ्य- 
बृत्ति-विशिष्ट चित्त का ही है। जिस प्रकार, जल था दपणादि में प्रतिधिम्बन रूपवान, 
घ्यूल द्रव्य का ही सामय्ये द्वोता है। उस समय बुद्धि-शृत्ति और चित्‌-शक्ति ( श्रात्मा ) में 
भेद की प्रतीति महीं होने के कारण धुद्धिबृचि से अमिन्र शात्मा अर्थ का अतुभव 
करता दै, ऐसा लोक में व्यवद्वार होता है। 

इससे प्रक्ृत में यइ सिद्ध दोता है कि शान वस्तुतः आत्मा का घर्म नहीं है, 
किन्तु बुद्धि का ही घर्म है। इस स्थिति में, शानविशेष रूप जो भ्रमाणादि दत्तियाँ हैं, 
वे भी बुद्धि के ही परिणामविशेष घर्म हैं, आत्मा के नहीं। इसलिए, श्रात्मा के 
कूथ्स्यत्व का ब्याघात नहीं होता | 

यहाँ पुनः आशड्ा होती है कि मैयायिक शान को शात्मा का ही गुण मानते हैं। 
इस अवस्था में, कूटस्थत्व-मंग की बात पूर्ववत्‌ बनी ही रहती है।.“* 


३८६ चड्दशन-रद्दस्य 


थोग फी उपकारक होगी, और योग उपकाय । उपकार्य और उपकारक--इन दोनों का 
आशय मिन्न द्वोता हे । इसलिए, यहाँ समाधि को योग क्‍यों कहा १ 


हे इसका समाधान यह है कि यद्यपि योग का श्रज्ञ दोने से समाधि योग से वस्तुतः 
मेन्न 'है, तथापि श्रज्ञ और अज्जी में श्रमेद का आरोप कर योग और समाधि को 
भाष्यकार ने एक सामना है। वस्तुतः, समाधि आठ योगाज्ञों में श्रन्तिम अवयब है। 
पतञझलि ने इसीका निरूपण 'तदेवायमात्रनिर्मास स्वरूपशून्यमिव समाधि? इस सूत्र से 
किया है। सून्नगत तत्‌ पद से, 'प्रत्यैक्तानता ध्यानम! इस यूत्र से, उक्त ध्यान का ही 
प्रदण फिया है। मात्र पद का श्र्थ स्वयं सूत्रकार ने ही 'स्वरूपशुन्यमिय! शब्द से 
फर दिया है। भावार्थ यह है कि जब ध्यान ही ध्येय के श्रावेश में हे जाता है, उस समय 
ध्यातृन्ध्यानभाव ध्त्यन्त शून्य हो जाता है और वह केवल श्येयमात्र का ही माही 
होता है। उस समय ध्यान वमान रहता हुआ मो, ध्यावृ-ध्यान-ध्येय विमाग के 
भद्दण ने फरने से, स्वरूप-शूस्य के सदश हो जाता है। इसी का नास सम्राषि है। यही 
यूत्र-लक्षित भ्रन्तिम थोगान्ञ है। 


बस्तुतः, विचार करने पर “योगः समाधिः इसमें कोई विरोध प्रतीत नहीं होता; 
दयोंकि समाधि शब्द फा अनेक अर्थ माष्यकारों ने माना है। 'समाधानं समाधि! इस 
भाषसाधन ब्युलत्ति से अ्रद्भीभूत योग-रूप समाधि का ग्रदण होता है | भर 'समाधीयते 
अनेन! इस करण-साथन-व्युत्यत्ति से योगाजड्ध-रूप समाधि का ग्रहण है। इन दोनों 
अ्र्थों में समाधि शब्द का प्रयोग सूत्रकार ने स्वयं किया दै। कारण, साधन-समाधि 
शब्द का प्रयोग “यमनियमासन? इत्यादि स॒त्रों में किया दे । और 'ता एवं सबीज। समाधि? 
(यो० यू० १४६ ), “तस्थापि निरोथे स्दनिरोधात्रिबीज: समाधिश इन दोनों य्नों में, 
श्रज्ञीभूत योग श्रर्थ में दी समाधि शब्द का प्रयोग किया गया है। व्यास-माष्य में भी 
दोनों झर्थ में समाधि शब्द का प्रयोग अनेक स्थलों पर किया गया है| इसलिए, यौगः 
समाधि! यह भाष्य मी उद्धत हे जाता है। समाधि शब्द के, भाव-धापन भौर 
फरण-साधन-व्युसत्ति से, दोनों श्र्थ मानने से स्कन्दपुराण का वचन भी सन्त 
होता है। जैसे-- 
पयतसमत्व द्योरत्र जीवास्मपरमात्मतों? । 
सनश्सवेर्सकण्पः समाधिरभिघीयते ॥ 
परमाध्माध्मनोयोंअयमचिसागः परन्तप ॥ 


खत एव तु परो योगः समासात्कग्रितस्तव ह! 


, इसका भावार्थ यह है कि लजिस!अवस्था में चित्त के विकारभूत समस्त संकल्प के 
नष्ट हो जाने से जीवात्मा और परमात्मा में समता आ जाती है, उसे समाधि 
कहते हैं| यहाँ करण-साधन अज्ञवाचक समाधि शब्द का अयोय है | द्वितीय छोक में 
योग शब्द के वाच्य श्र्थ में समाधि शब्द का प्रयोग हे। परमात्मा और जीवात्मा का 
जो श्रविमाग, श्रर्याव्‌ एकता है, वही योग है। इससे दोनों श्र्थों में समाधि शब्द का 


प्रयोग सिद्ध दोता है। 


थोग-दशन ॥ 


आत्मा की अपरिणामिता 
श्र यदाँ यह आशड़ा होती है कि यदि चित्तनवृत्ति के निरोध को योग शब्द का 
अर्थ भानते हैं, तो श्रात्मा का कृट्स्थ द्ोना, जो शास्त्रों से सिद्ध है; ब्याइत 
हो जाता है; क्योंकि प्रमाण, बिपय॑ंय, विकल्प, निद्रा और स्मृति--ये पाँच प्रकार की 
वृत्तियाँ बताई गई हैं ।॥ उनमें अज्ञात अर्थ का निश्चय करानेवाली जो बृत्ति है, वद्द 
प्रमाण दै। मिथ्या शान का नाम विपयंय हे! बाह्मार्थ-रद्धित केवल कल्पनामय 
श्राह्वर्य शान-हूप जो प्रतीति है, वह्दी विकल्प है। निद्रा और स्पृति प्रसिद्ध हैं| इन्हीं 
वृत्तियों का निरोध योग कहा गया है । मिरोघ शब्द का श्र नाश दी द्ोता है। श्रौर 
यह भी निश्चित है कि जो बृत्ति का आश्रय है, वही नाश का मी श्राभ्रय होता हे! 
श्र, दृत्ति के शान-स्वरूप होने से उसका तथा बेति के निरोधरूप बिनाश फ्रा भी 
श्राभय श्रात्मा ही होगा। इस प्रकार, आत्मा में जायमान जो दृत्ति-मिरोधरूप 
विनाश है, वह श्रपने श्राभयभूतत श्रात्मा में सी किसी प्रकार विकार को उत्पन्न अवश्य 
ही फरेगा; फ्योंकि धर्म में बिकार होने से धर्मा में मी श्रवश्य विकार होता है, यह 
सबंतन्त्र-सिद्वान्त है। इसी तालसय॑ से आचायों ने लिखा है--“उपयक्नपर्यन्‌ धर्मों 
बिकरोति दि धर्मिणम! ( न्‍्या० रज्ना० सिं० वि० )। अर्थात्‌, धर्म का विकार धर्मी में भी 
अ्रवश्य विकार पैदा करता है। श 
इस स्थिति में, दृत्ति के निरोध-रूप विनाश-काल में आ्ात्मा में मी विभाशत्व दोने के 
फारण सर्वेसिद्ान्त-सिद्ध श्रात्मा का कूटस्थ होना भकद्न हो जायगा। कूटर॑प शब्द का 
सीधा-सादा श्रथ॑ है,--“कूटेन मूलस्वरूपेण सदा तिष्ठति इवि रूबस्प:', श्रर्याद्‌ छदा 
मूलस्वरूप से जो निर्विकार रद्दता है, वी कूटरु्प कह्य बाता है। इतका समाधान 
यह है कि यह श्राश्डा तमी हो सकती है, जब श्रमाण आदि वृत्तियाँ श्रात्मा फे 
धम हों; परन्‍्ठ॒ वास्तव में यह नहीं है; क्योंकि प्रमायाद्धि इचियाँ चित्त के ही धर्म ईं, 
जिन्हे अन्तःकरण और बुद्धि का पर्याय कहते है। दान हो अन्वाकरण का दी 
परिणामविशेष है| छुद्धि-वृत्ति में विधयाकार का बो समय है, वही द्रिपय-छान है। 
और बिषयों के श्राफार से उपरक्त जो बुद्रिृत्ति है, वही विच्छक्ि, श्रयांतू श्रात्मा में 
प्रतिबिम्बिद होतो है। श्रात्मा में लो प्रतिदिम्र 5ढ़ठा $, वह प्रविषरिस्तन सामय्य- 
वृत्ति-विशिष्ट चिच का ही है | लित प्रकार, बत्त था दरुद्रादि में अधिडिम्धन स्पयात 
ए्यूल ब्रब्य का ही सामच्यं होता हे। उठ दनप्र इुद्विदधधि और चित्‌-गक्त (श्रात्मा ) में 
भेद फी प्रतीति नहीं झेने के कारण अुद्धिदत्ि मे अम्रिप्र श्रात्मा श्र्य॑ का अलुमव 
करता है, ऐसा लोक में व्यवहार होठा है। ट 
इससे प्रकृत में यह ऐिद्व झठा ई द्वि शान करुवः 
किन्द॒ बुद्धि का ही पर्म है। इव स्पिठे लें, डानदिशेत्र झप की अमाणादि ददियँ है 
वे भी बुदि के ही परियासतिर्ेप अर्न ई, शाम क नहीं। इसलिए, धरती 
कूटस्पत्व का ब्याघात नहीं होता । ग 5229 


पहाँ धुतः आशा होती है हि नैदाविद डान को आत्मा छा ही दव | 
है अपस्या में, इकतयला-मंग की दाव पूवदत्‌ बनी दी खो दे।.. 


आत्मा का धर्म नहीं कहे 
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रे इसके उत्तर में योगाचा्यों का कइना है कि थदि आत्मा को अपरिणामी-- 
निविकार--कूटस्थ मानना है, तो किसी प्रकार मो शान आत्मा का गुण नहीं हो 
सकता; क्योंकि विषयों का जो आकार है, उस आकार के सदश आकार से परिणाम का 
नाम द्वी ज्ञान है और इस श्रकार का, आत्मा का परिणाम नैयायिक भी नहीं मानते, 
चूँकि आत्मा को परिणामी मानने से आत्मा अनित्य हो जाता है, जो आपस्तिक 
दशनों का सम्मत नहीं है। 
यदि कोई कद्दे कि आत्मा का अपरिणामी होना किसी प्रमाण से सिद्ध भहीं है, 
तो इसका उत्तर यह होता दे कि आत्मा का विषय दृत्तिविशिष्ट बुद्धि ही है, जिसको 
चित्त भी फइते हैं। और, चिस का विषय घटादि सकल पदायथ दोते हैं। घटादि पदार्थ 
आत्मा के साज्ञात्‌ विषय नहीं होते; क्‍योंकि विषयों के प्रत्यक्ष द्ोने में इन्द्रिय-संयोग 
और प्रकाशादि भी कारण दोते हँ। इन्द्रिय-संयोग और प्रकाश फे म रहने पर 
विद्यमान भी धटयटादि पदार्थ अ्रशात ही रहते हैं। परन्तु, चित्तदृत्ति में यह,बात 
नहीं है, चित्तवृत्ति विद्यमान रहती हुईं कदापि अशात नहीं रह सकती। दूसरे शब्दों में, 
अशात सत्ता का वृत्ति में सदा श्रभाव ही रहता है। यदि अज्ञात चित्तवृत्ति की भी सत्ता 
मानी जाय, तो परिद्यमान चित्तवृत्ति का भी कदाचित्‌ ज्ञान न होने से, “मैं सुस्ी हूँ श्रथवा 
नहीं, में दु/खी हैँ श्रथवा नहीं, मैं इब्छा करता हूँ. या नहीं”, इत्यादि अ्रनेक प्रकार फे 
संशय होते रहेंगे, भो स्वभाषतः किसी को नहीं दोते। इससे सिद्र होता है कि 
चित्तवृत्ति का शान सदैध बना रहता है। इसीलिए, पूर्वोक्त संशय नहीं होते; क्‍योंकि 
वस्तु में ही संशय होता है, यह सबंशाज्ज-सिद्ध और लोकानुभूत है। 
श्रव यहाँ यह पिचारना है कि जब चित्तवृत्ति सदा शांत है, यह मान लिया, 
तथ तो उसके सदा श्ञातत्व की उपपत्ति के लिए बृत्ति के सालित्व-काल में आत्मा कों 
झपरिणामी मानना श्रत्यावश्यक हो जाता है। क्योंकि, चित्त के सदश श्रात्मा फो 
भी यदि परिणामी मान लें, तो उस अवस्था में चित्ततृत्ति का सदा शातत्व सिद्ध 
नहीं होता ।. कारण यह है कि परिणामी होने से आत्मा कादाचित्क द्वो जायगा, 
समातन नहीं रदेगा | श्र्थात्‌, इस श्रवस्था में बह कमी रदेगा और कमी नहीं भी । 
यहाँ शातता का तात्पय दे शानविषयता । जिसका शान होता है, यही शान फा 
विपय या शात कहा जाता है। विषय में रहनेबाला धर्मविशेष का नाम विषयता या 
शातता दै। जहाँ घट का शान होता है, बहाँ घट दी शान का विषय श्रीर बह्दी शात 
कहा जाता है। जिस समय धट का शान द्वोगा है, उसी समय घट में शत्तता श्राती दे । 
श्रज्ञात धट में शातता नहीं रहती। श्ातता का तातलये हे--अपने आकार के सदश 
आकार का बुब्रिबृत्ति में समपंण। तात्यय यह हुआ कि जिस समय विपय अपने 
आकार के सहश आकार का बुद्रिदृति में समपण करता हे, , उस समय उसमें शात्त्ता 
आती है| बी विषय की शातता है, और बुद्धिदरच्ि की श्ावता आत्मा में चुद्धिवत्ति का 
प्रतिबिस्धन-मात्र है। इसका तात्ययें स॒द्द हे कि विषयों का शान अपने श्राकार के सदश 
झाकार का बुद्धिवृत्ति में समर्पण के विना नहीं शो सकता, और बुद्धिवृत्ति में ऐसी बात 
नहीं है। केवल बुदिवृद्धि की सत्ता से ही उसका शान सदा वत्तमान रहता ई। श्रशात 
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चुद्धिवृत्ति की सत्ता ही नहीं होती है। कारण यह है कि चिब्छक्ति-रूप जो आत्मा है 
बह साज्ञी अर्थात्‌ अधिष्ठाता के रूप में सदा वत्तेमान रहता है, और उस श्रात्मा का 
अपना अन्‍्तरज्ञ जो स्वामाविक निर्मल सच्त्व, अर्थात्‌ प्रतिम्रिम्तर के अदण करने की शक्ति है, 
बह भी सदा बचंमान दी रहता है। इसलिए, बुद्धिवृत्ति के सत्ताकाल में उसका 
बिच्छुक्ति में सदा प्रतिबरिम्बित होना मी स्वामाविक दी हो जाता है। हस श्वस्था में, 
बुद्धिरृत्ति का सदा शातत्व और चिच्छक्ति का रुदा शातृत्व स्वयं सिद्ध दो जाता हे) 
चि्छुक्ति के सदा शातृत्व होने फे कारण ही उसका अपरिणामी द्वोना भी दिद्व हो 
जाता है; व्योंकि परिणामी का सदा शाता होना श्रसम्भव हे । 
यहाँ एक शद्छा और होती है कि पुरुष यदि शाता है, तो विधव के साथ उसका 
सम्बन्ध होना श्निवाये हो जाता है। इस स्थिति में श्ात्मा श्रसंग कैसे रह सकता है ! 
इसका उत्तर यही होता है कि आत्मा का अन्तरज्ष जो निर्मल स्वभाषिक स्व भ्र्थात्‌ 
प्रतिबिस्प-प्राइकत्व-शक्ति है, वह भी सदा वर्चसान रहता है। इस फारण, उस निर्मल 
सत््त में जिस विषय का भ्रत्चिजिम्म पड़ता है, उसी विषय का भान होता है। 
इसलिए, छायामात्र से विषय के भान होने पर भी श्रात्मा निःसंग ही रहता है। 
जिस प्रकार, दर्पण में बिम्मर की छाया पड़ने पर भी दर्पण निर्मल और अंग दी 
रहता है, उसमें बविम्म का विकार कुछ भी नहीं झ्ाता, उसी प्रकार श्रात्मा भी विलेप 
और अंग ही रहता है। 
जिस प्रकार, चित्तवृत्ति परिणामशील हे, उसी भ्रकार चित्त मी परिणामी होता है; 
क्योंकि जिस वस्तु का चित में उपराग ( छाया ) होता है, बढ़ी शात कट्दा जाता है। 
जिसका चित्त में उपराग नहीं झेता, वह अशात रहता हे। जिस प्रकार शुम्भक भक्रिय 
होने पर भी लोहे का आकर्षक हे, उसी प्रकार दिपय अ्रक्रिय होने पर भी क्रियाशीश 
चिच का झाकपक है। श्रथांत्‌, यद्यपि विषय श्रक्रिय हे, सथापि श्रपने में धर्चमान 
श्राकर्षफत्व-शक्ति से शर्द्ियों के द्वारा चुम्बक के समान चित्त को खींचकर उसमे झपनी 
छाया को समर्पित फर देता है। इसीका नाम उपरक्षन या उपराग है । 
उपराग होने पर ही विषय शात कद्दा जाता है और चित के परिणामी होने 
पर ही उपराग छिद्व होता है। इसलिए, चिच को परिणामी मानना झावश्यक है। 
योगाचार्यों के मत में चित व्यापफ माना जाता है। इनका कहना है कि यदि 
चित को भ्रतु मान लिया जाय, तो एक काल में श्रभेक विषयों के साथ सम्बन्ध न होने के 
कारण चित्त की एकाग्रता सिद हो जाती है, पुनः उसके लिए योग-शास्र की रचना का 
प्रयोजन द्वी कया हो सकता है! और, चन्दनादि सुगन्धि द्वब्यों से बासित शर्बत 
आदि के पीने में जो एक काल में अनेक इन्द्रियों के दिषय का शान होता है, 
बह भी नहीं बनता । और, योगियों को एक फाल में अनेक बस्छुओं का जो शान 
ता दे, वह मी अणु मानने से नहीं बनता । 
यदि यह कहें कि योगियों का जो पत्यक्ष होता हे, वह तो लौकिक सन्निकर् से 
नहीं, बल्कि अलोकिक योग-सबह्निकर्ष से ही होता हे, इसके लिए व्यापक 
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मानना युक्त नहीं हे। हे इसका उच्तर यह होता है कि मन के व्यापक मान 
लेने पर लौकिक 5 से ह्वी सब्र सिद्ध द्वो जाता है, दो इसके लिए दूसरे 
सन्निकर्ष की कल्पना व्यर्थ ही हे। और, दूसरे सन्निकर्ष की कल्पना करने में 
गौरव मी है, इसलिए, योगजन्य साह्ञात्कार में भी लौकिक सन्निकर्ष को दी 
कारण मानना समुचित है। ताल्य॑ यह है कि सब्र पदार्थों के ग्रहण करने में केवल 
एक चित्त ही समर्थ है, और तम माम का जो एक श्रावरण है, उसके निवारण 
करने में दी योग कारण द्ोता है। दिपय का साज्ञात्कार सर्वायग्रदश-समर्थ चित का ही 
कार्य हे। इसी प्रकार, उपलब्धि के प्रतिबन्घधक जो अतिदूर, सामीष्य, इन्द्रिपधात, 
मनो्नवस्थान आदि बताये गये हैं, उनका निराकरण करना भी योग का फाय 
होता है। श्रर्थात्‌ चित्‌ में सब पदायों के ग्रहण करने का सामथ्य स्वाभाविक है, 
परन्तु तमोगुण से चित्त के आवृत्त होने फे कारण या दूरादि प्रतिधन्ध होने से सब॒फो 
सब वस्तुन्मों का शान नहीं होता | जब योगन्बल से तमोगुण नष्ट हो जांता है, और 
प्रतिबन्धक भी दूर हो जाते हैं, तब योगियों को एक काल में सकल पदार्थों का 
ज्ञान सुलम हो जाता है | चित्त को स्वार्थ अहण करने का जो सामथ्य॑ प्रास है, बह उसके 
ब्यापक होने के ही कारण। श्यलिए, चित ज्यापक माना जाता है। इनके मत में 
इन्द्रियाँ भी ब्यापक मानी जाती हैं। योगियों को देशान्तरश्थ और फालास्तरस्थ 
वस्तुश्नों का जो प्रत्यक्ष होता है, बह्द इन्द्रियों के व्यापक मानने में ही युक्त होता है। 
अगशु मानने में नहीं) इन्द्रियों का शान तचत्‌ स्थान में ही द्ोता है, इसका कारण 
शरीरादि का सम्प्रन्ध द्दी है। इन्द्रियों का अणुत्व-्भ्यवद्दार मी, शरीरादि-स्पानकृंत 
होने से, औपाधिक ह्वी माना जाता है। 

यदि यह कहें कि इन्द्रियों का व्यापक होना यद्यपि आवश्यक है, तथापि उनके 
भौतिक द्वोने के फारण व्यापक होना युक्तिसद्धत नहीं प्रतीत होता । इसका उच्तर 
यही होता है कि इन्द्रियों को यदि भौतिक मानें, तो यह शब्पर युक्त हो सकती थी, 
परन्ठु श्नके मत में हन्द्रियों की उत्पत्ति सात्विक अइल्लार से मानी गई है। अ्रहद्ार के 
व्यापक द्वोने से इन्द्रियों का व्यापक द्ोना मी सुक्तिसज्ञत है ५ यदि यह कहें कि मन की 
गमन क्रिया भुति-स्मृति से अनुमोदित और लोकप्रसिद है, तो इस स्थिति में, उसका 
उयावक द्वोना नहीं बनता । कारण यह्द है कि किया व्यापक पदार्थ मे नहीं रदती और 
मन में रहती है, इसलिए सन को व्यापक नहीं मान सकते | इसका उत्तर यह द्वोता है कि 
यदथपि सन व्यापक है, तथापि उपाधि के वश से प्राण का गमनागरमन भी श्रयुक्त नहीं 
दोता | व्यापक आत्मा का भी गमनागमन-क्रिया “तदेजति तन्‍्मैजति? इत्यादि श्रुतियों में 
अ्रिद्ध है, और बह औपाधिक माना भो गया है। 

मन को मध्यम-परिसाण भी नहीं मान सकते | कास्थ यह है कि मन के मध्यम- 
परिमाण होने से प्रलय-काल में उठका विनाश थवश्यम्मावी दे, फलतः शुमाशुम कर्म- 
जन्य जो अ्रद्ट संस्कार हे, उसका आधार ही नष्ट हो जायगा। इस स्थिति में, 
पूवोरमित कमंफ़ल का मोग जन्मान्तर में नहीं हो छकता। इसलिए, मन को व्यापक 


भानना आवश्यक है। 
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मन को व्यापक मानने में एक दूसरा दोष यह दिया जाता है कि मन और 
इन्द्रियों को यदि ब्यापक मानते हैं, तब तो सब विषयों के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध सदा 
रहने से योगी या अयोगी सब को सत्र काल में सब विषयों का ज्ञान होना चाहिए । 
इसका उत्तर यह होता है कि यद्यपि चिच् ( मन ) व्यापक हे, तथापि मिस 
शरीर में चित्त विषयाफार से परिणत दोता है, उसी शरीर के साथ जिस विषय का 
सम्बन्ध है, उसी शरीर में उसी विषय का शान द्वोता है, दूसरे शरीर में नहीं। 
इसलिए, यह दोष मो यहाँ नहीं हो सकता। पहले मो कह खुके हैं कि विषय 
चुम्यक के समान है और चित्त लोहा के समान । इ्द्रियों के द्वारा चित्त को श्राकृष्ट कर 
विषय उसे अपने आकार का समपंण करता है। दूसरे शब्दों में, विषय इन्द्रिय के हारा 
चित्त से सम्पद्ध होकर उसे उपसक्त करता हं। इससे यह सिद्ध होता है फि परिणाम 
वित्त का ही धर्म है, भ्रात्मा का नहीं। 'कामसझुल्पविचिकित्साभद्याभद्ाधुतिस्मृतिष्ी- 
धौर्भारित्येतत्वव मन एव! ( श्रृ० 3० १।४॥३ ), यह शुति भी काम श्रादि को मन का ही 
घर्म बताती है। विषय फी झमिलापा का मास कास है। यह नीला है, यह 
पीला है!, इस झाकार की कल्पना का नाम संकल्प है। विचिकित्सा संशय को 
कहते हैं। आास्तिक्यन्युद्धि फो अद्धा और इससे बिपरीत को अश्रश्नद्ा कहते हैं। 
धृति फो धैर्य और इससे इतर को श्रधृति कहते हैं। “ही? लजा, 'धी! शान और "भी? 
भय को फहते हैं। ये सच मन के ही परिणासविशेष हैं। भुति में 'मन एबी! इस 
प्रकार एवं शब्द का जो प्रमोग किया है, इससे सूचित होता हे कि मन से भिन्न 
आत्मा के ये परिणाम या धमे नहीं हैं। इसलिए, शआात्मा परिणामों नहीं होता, यह 
बात सिद्ध हो जाती है। पुरुष का परिणामी न होना पदश्नशिखाचार्य ने भी लिखा हैं-- 
'अ्परिणामिनी दि भोक्तुशक्ति/, इसका विवेचन पुरुषस्वरूप-निर्य में झा घुका है। 
मगवान्‌ पतल्ञक्षि ने भी 'यदा शाताश्रित्तवृत्तयः तत्ममोः पुरुष्श्यापरिणामित्वात? 
सून्न से झात्म को श्रगुमान द्वारा अपरिणामी सिद् किया दे। सून्न का सावाथ यह है कि 
श्रात्मा की विषयभूत जो चित्तवृत्तियाँ है, वे सदा विद्यमानावस्था में शात ही रहती हैं, 
चित्त के विधय घटठादि के समान शांत और अ्रशात दोनों प्रकार की नहीं होती हैं। 
इसका कारण यह है कि उन बृत्तियों का भोक्ता जो पुरुष है, वह विपयाकारादि-प्रहृरण॑रूप 
अशेष परिणामों से शून्य है, इसीलिए भ्रपरिणामी मी हे 


परिणाम-विषेचन 

अब परिणाम कितने प्रकार के होते हैं, इसके बारे में कुछ लिखा 
जाता है। परियाम तीन प्रकार के होते हैँं--घम-परिणाम, लक्षए-परिणाम और अचस्था 
परिणाम । घर्मी में पूवंध्म के तिरोभाव से ध्मान्तिर का प्रादुर्माव होना 
घम-परिणाम है। चित्‌ के रुत्तत्‌ विषयों के आ्राकारवाली जो श्रनेक प्रकार की 
वृत्तियाँ हैं, उनको घम्म कहते हैं। उनमें एक मोल के श्ालोचन-रूप जो नोलाकार 
विचवृत्ति है, उसके तिरोमाव. में विषयान्तर के श्रालोचनरूप बृचि का श्रादर्माव 
होता दै। सुबर्ण फे कटकन्धमे के तिरोमाव्‌ से मुकुर-धर्म का प्रादुर्माव होता है। 


भर चढ्दशन-रहस्य 


मझत्तिका के पिएड-धर्म के तिरोभाव से घट-धर्म का प्रादुर्माव होता है। यहाँ द्रब्य का भी 
धर्म शब्द से व्यवद्ार किया गया है | 
एक बात और भी जानना चाहिए कि नाश और उत्पत्ति शब्द के स्थान में 
विरोभाव और दाविर्माव शब्द का ही प्रयोग किया गया है। योगकारों के मत्त में 
सत्कायवाद सिद्धान्त दोने से किसी वस्तु की उत्पत्ति या नाश नहीं माना जाता | इसलिए, 
आविर्भाव-तिरोभाव ही इनके मत में अमीष्ट है। असत्‌ की उत्पत्ति और सत्‌ का 
बिनाश इमके यहाँ नहीं होता | इस स्थिति में जिस अ्रकार धर्मा स्वरूप में विद्यमान 
रहता हुआ ही रुब धर्मो का, जो श्रपने में होते रहते हैं, ग्रहण करता रहता है, उसी 
, प्रकार प्रत्येक धर्म भी सदा विद्यमान रहता हुआ ही भूत, मविष्यत्‌ , बर्चमानरूप 
मिन्न-मिन्न लक्षणों से युक्त होता रहता है। यही घ॒र्म का लक्षण-परिणाम फटा जाता है | 
विद्यमान धर्मों के एक लक्षण को छोड़कर लक्षणान्तर से होनेवाले परिणाम को ही 
लक्षण-परिणाम कहते हैं । यहाँ लक्षण शब्द से भविष्वत्त, वर्चमानत्व भौर भूतत्व--इरहीं 
तीन का अष्टण किया जाता है) यहाँ धर्मों के समान विद्यमान लक्षणों का ही 
आविर्भाव और तिरोभाव होता रहता है। इसलिए, सत्कायवाद सिदान्त उत्पन्न 
होता है। तीनों लक्षणों का प्रतिक्षण तारतम्य होता रहता -है। लक्षणों का तारतम्य 
लक्षणों से युक्त धर्म में दी देखना चाहिए; क्योंकि लक्षणों का तारतम्य वहीं होता है। 
जैत्े--नीलाफार-रूप चित्त-धर्म के विद्यमान रहने पर भी कभो भस्फुट, कमी भ्रस्कुव्वर, 
कभी स्फुट श्लौर स्फुट्तर श्रादि श्रनेक अवस्थाओं से तास्तम्य का श्रनुभव होता 
रहता है। इसी प्रफार, सुबर्ण का धर्म कटकादि और मृत्तिका का धर्म जो धटादि है, 
उनके नवीनत्व, पुराणत्व आदि अनेक अयस्थाश्रों का भेद प्रतिक्तण अ्रनुभूत होता 
रहता है। सत्वादि गु्यो फे अतिचशल स्वभाव होने के कारण उनका ग्रतिज्षण परिणाम 
होता रहता है, यह अनुमान से सिद्ध होता है। यही लक्षण का श्रवस्था-परिणाम है । 
बत्तमान जो लक्षण है, उसे एक श्रवस्था को छोड़कर श्रवस्पान्तर में परिणत होते 
रहने का नाम अ्रवस्था-परिणाम है। यह अवस्था-्परिणाम वत्तमान काल में ही स्फुटतर 
प्रतीत होता है। इसी दृष्टान्त से भविष्य और मूतकाल का भी अनुमान फिया जाता है| 
यह सब्न विचार धर्मी और धम के लक्षण की श्रवस्था में जो काल्पनिक भेद है, उसी के 
झाधार पर किया गया है| वास्तव में तो सर परिणाम घ॒र्मा में दी दोते हैं । 
घमम, लक्षण और श्वस्था--ये सब घ॒र्मिमात्र-स्वरूप हैं। दूसरे शब्दों में, धर्मी से 
अतिरिक्त घमं की सता ही नहीं है । धम के लक्षण या श्रवस्था के परिणाम से धर्मो के ही 
लक्षण या परिणाम का विस्तार होता है 
धर्मी के तीनों प्रकार के केवल संस्थान का ही अन्यथामाव होता है, 
द्रव्य का नहीं। सुब्ण के संस्थान श्रर्थांत्‌ आकार के मिन्न-मिन्न होते रइने पर मी 
सुबर्ण में किसी अभ्रकार का विकार नहीं आग । श्रार्कहृवि के नाश होने पर मी द्रव्य ही 
शेष रहता है, इसो बात को पतडालि ने मद्दामाष्य में कट्टा है--श्राकृतिस्यया 
चान्या च मवतति, द्वब्यं पुनः तदेवग, “आकृत्यपम्देन द्रब्यमेवावशिष्यतेर इति। इससे 
यह सिम होता है कि घमम और घर्मा में न थत्यन्त मेद द्वी है, न अत्यन्त अमेद । 
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उक्त सन्दर्भ से यह सिद्ध हो जाता है कि प्रमाण, विपर्यय आदि जितनी बृत्तियाँ हैं, 
वे सब चित्त की दी हैं। और, इनका निरोध भी चित्त में ही होता है, श्रात्मा में नहीं । 


फ्योंकि, बृत्ति और मिरोध इन दोनों का श्राभय एक ही होता है, धात्मा वृत्ति या निरोध 
किसी का भी थाभ्रय नहीं होता । 


सुपृप्ति और थोग 
बृत्ति का आय न होने से आत्मा में परिणामित्व होने की भी शक्भा नहीं रहती । 
बृत्ति-निरोध फो जो योग माना गया है, उसमें एक थौर शड्ड़ा द्ोती है कि सपुर्ति-फाल में 
भी बूत्तियों का निरोध होता है, इसलिए सुषुष्ति को भी योग क्यों नहीं कद्दा जाता १ 
यदि यह फहे कि सुपुप्ति में खकल यृत्तियों का निरोध नहीं दोता; इसलिए बह योग 
नहीं है। यह भी उत्तर युक्त नहीं होता; क्योंकि सम्प्रशात योग में सकल दृत्तियों के निरोध 
न द्वोने पर भी उसको योग माना गया है ] सम्प्रशात में विशुरू सात्त्विक श्रात्मविषयक 
बृत्ति को सभी दाशनिकों ने माना है, इस यृत्ति का यहाँ निरोध नहीं होता, तो भी उसको 
योग भाना गया है; इसी प्रकार सुषुस्ति को भी योग मानना चाहिए. | 
तात्ये॑ यह है कि चित्त को बृत्तियाँ पाँच प्रकार की हैं--क्षिस, मूढ, पिक्षित, 
एकाप्र श्रौर निरुद्ध ,. विवृद्ध रणोगुण के बहिर्मेंख होने फे कारण बिपय की ओर 
प्रेरित जो चिच है, वही छिप्त कह्दा जाता है। इस प्रकार का चित्त प्राय; दैत्य-दानयों में 
होता है। तमोगुण फे बढ़ने से छृत्याकृत्य-विवेक-शून्य, छोघादि से झ्मिभूत झथवा 
निद्वादि से युक्त जो चित्त है, उसको मूठ कहते है। इस प्रकार का चित्त प्रायः राक्षस- 
पिशाचों का होता है) छित्त से विज्षिप्त में कुछ विशेषता है। सच्त्बगुण के बढ़ने से 
दुःख से भांगकर केघल सुख-साधनों में ही रत रहना विज्षित दे। विज्षित चित्त प्रायः 
देवताश्रों में ही रहता हे। यह चित विपषय-विशेष के अनुसार कभी-कभी कुछ 
फाल-पर्यन्त स्थायी भी रहता है। ज्षिप्त की अ्रपेज्ञा इसमें यही विशेषता है। सुधुप्ति-्काल्ष में 
ज्षित्त और विष्तिप्त वृष्ि का श्रभाव रहता है, और जाप्रत्‌ में मूढ-बत्ति का। एकाग्र और 
निरोध-बृत्ति का भ्रभाव तो प्रायः सब बद मनुष्यों में शेता है। इस प्रकार, कुछ वृत्तियों के 
मिरोध स॒घुप्ति में होने से योग-लक्षण की श्रतिब्याप्ति हो जाती है, यही शड्ढा का तात्पम है | 
इतका समाधान इस प्रकार झोता है कि क्षित्त, मूढ श्रादि जो चित्त की पाँच 
श्रवस्थाएँ बताई गई हैं, उनमे छ्ित्त, मूढ और विक्तित--इन तीन अवस्थाश्रों फो, 
थोग में त्याज्य होने के कारण, योग शब्द का वाच्य नहीं माना गया है, तथापि योग में 
उपादेय जो एकाग्र और निरुद्धावस्था है, उसमें वृत्ति-निरोध को योग कहने में कोई 
आपत्ति नहीं है |. क्योंकि, जो चित्त, रजोगुण-तमोगुण-रूप मल के सम्पर्क से रहित 
होने से, विशुद्ध रुत्त्पप्रधान होकर किसी सूक्ष्म तत्त्व के आलम्बन करने से, निर्वात देश में 
रदनेवाली स्थिर दीप-शिखा की तरइ निश्चल रद्दता हे, वह्दी एकाम्र कद्दा जाता है। 
विज्ञित्त से एकाम्र में यही विशेषता हे कि विकज्षित्त चिच्र में रजोगुण के लेश से युक्त 
सत्वगुण प्रधान रहता है, और एकाग्र चित्त में रजोगरुण का लेश भो नहीं रहता, 
केवल विशुद्ध स्व ही प्रधान रहता है। इसो एकाग्र को एकतान भी कद्दते हं। 
एकाम्र चित्त उन्हीं का ड्ोता हे, जो यम-नियमादि के अम्यास से सम्प्रशात समाधि में 
> र्प, हे है 
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आरूढ हो छुके हैं। और, जिस चित्र में समस्त वृत्तियों का निरोध हो जाता है, 
केवल उंस्कारभात्र शेष रहता है, वढ्मो नि्द्ध कहा जाता है। ये दोनों श्रवस्थाएँ 
स्वरूपावस्थिति का देत और फ्लेशकर्मादि का परिपन्‍्थी होने के कारण सभाषि की 
साधथिका दोती हैं | इसलिए, एकाग्र और निरोध दोनों योग शब्द के वाच्य होते है 
इस प्रकार (चित्तवृत्तिनिरोध” यह योग का जो लक्षण थ्राचार्य ने किया है, वह सम्यक्‌ 
उपपन्न हो जाता है। स॒पुप्ति श्रादि में जो योग-लक्षण का अ्रतिव्याप्तिदोप दिया गया है, 
वह भी ठीक नहीं है, फारण यद्द है कि किसी प्रकार के निरोध में ही श्राचार्य का 
अमिप्राय नहीं है, किस्तु जिस वृच्ि-मिरोध से द्रष्टा के स्वरूप में श्रात्यम्तिक श्रवस्थिति हो, 
और जो फ्लेशकर्मादि का परिपन्थी हो, उसीको योग कहते हैं। क्िप्तादि श्रवस्था में जो 
वृत्ति का निरोध है, बह द्वष्टा के स्वरूप में श्रवस्थिति का देतु और फ्लेशकर्मादि का 
परिपन्‍्थी होते हुए भी उसके विपरीव है। और, सुधुप्ति या प्रलय श्रादि में जो निरोध है, 
घह स्थरूपावस्थिति का देतु होने पर भी झात्यन्तिक स्वरूपावश्थिति का हेतु नहीं होता, 
इसलिए सुपुप्ति, पलय श्रादि शब्द से योग का ग्रहण नहीं होता । सुपृप्ति में जो निरोध है, 
वह श्रात्यन्तिक नहीं है । सुधुत्ति से उठने पर सब्र यृत्ति पूर्वकत्‌ जागरित हो जाती हे। 
शत), सुपुत्ति फो योग नहीं कह सकते हैं। यद्यपि भ्रसम्प्रशात भी द्रष्ट के स्वरूपाव स्थान में 
साज्षात्‌ देतु तहीं होता, तथापि असम्प्रशत के द्वारा वह द्ोता ही है, इसलिए योग 
शब्द का बाच्य होता है । 

एकाभ्न चित में बराक्मविषषफ चित्तवृत्तियों का निरोध ,जिस अश्रवस्था- 
विशेष में हो, वद्दी सम्प्रशात है। सम्प्रशात समाधि में केबल बाह्मविषयक वित्तदृचियों का ही 
* निशेध ऐता है, झत्मविषयक्र सास्विकी चित्तवृत्ति बनी द्दी रहती है। 'सम्पक्‌ शायतते 
प्रकृते; भेदेन श्येयस्वरूपं यस्मिन!), इस व्युत्यत्ति से यही पिद् दोता है कि जिस श्रयस्था में 
ध्येय ( झ्ात्मा ) का ज्ञान सम्यक्‌ सरकार से होता हो, वही सम्प्रशात है, इसी व्युपत्ति के 
श्राधार पर सम्प्रशात से श्रात्मविषयक सात्विक वृत्ति होना सिद्ध होता है । 


सम्पज्ञात समाधि 

सम्प्रशात्त समाधि भी चार प्रकार की होती है--सवितर्क, सविधार, तानन्‍द और 
सास्मित | यहाँ समाधि शब्द का अर्थ भावना दै। जिठउ बस्तु की भावना की जाती है, 
बह साज्य, भावनीय या ब्येय कद्दा जाता है । उसी ध्येय को विषयान्तर के परिद्दारपूर्वक 
बारम्बार चिच में निविष्ट करने का नाम भावना है। दूसरे शब्दों में, विषवान्तर में 
आसक्त चित्न को उस विषय से हटाकर ध्येय में बारम्बार लगाने का नाम है मावना | 

माब्य भी दो प्रकार का होता दै--एक ईश्वर वूधरा तत््व। तत्व भी 
दो प्रकार का है--जड़ और अजड़ । अजड़ से जीवात्मा को समझना चाहिए । 

ईश्वर की -तत्त्व से प्रथक्‌ गणना की गई दै। प्रकृति आदि चौबीव जढ़ 
कच्त झेते हैं--अ्रकृषि, महत्त्व, भरहड्डार, पद्मतन्माताएँ, पश्नशनेन्द्रियाँ, पद्मकर्मेन्द्रियाँ, 
पश्धभूत और मन | पुझष को सम्मिलित कर लेने पर थोगकारों के मंद में पश्चीस तत्व 
होते हैं । ईश्वर तो तत्वातीत, अर्थात्‌ तत्त्पों से परे है । 
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ईश्वर-सद्दित ये ही सब्र तत्त्व भाव्य कहे जाते हैं, इन्हीं को मावना से परम लक्ष्य 
समाधि की सिद्धि द्वोती है। इनकी भावना के ग्रकार-सेद होने के कारण सम्प्रशत 
समाधि के भी सवितर्कादि भेद से चार प्रकार बताये गये हैं । 
स्थूलविषयक साज्ञास्कार का नाग वितक है । विशेषेश तर्कणम्‌, 
शब्दाथशानविकल्परूप यत्र?, श्रर्यात्‌ जिस अवस्था में शब्द-अ्रथ-शान के विकल्प-रूप 
तक ( भावनाविशेष ) दो, उसे वितक कहते हं । इस व्युलत्तिगम्य श्र्थ से स्थूलविषयक 
भावना ही वितक है, यद थिंद्ध होता है; क्योंकि स्थूल विषय में ही शब्द, श्र भौर शान का 
अ्रमेदेन मान होता है। इसका तात्पय यह है कि भावना को विपयभूत जो भाव्य है, 
बह प्राह्म, मदण और शहोता फे भेद से तीम प्रकार का होता है। इन तौनों में प्राह्म, 
स्थूल-यृहम मेद से दो प्रकार का है। पहले स्थूल श्येयत्रिपषक भावना को ही इढ़कर 
पीछे सूइम विषय की भावना की जाती हैं। जिस प्रकार, धनुर्बिया में निपुणता प्रात 
फरने के लिए, पहले स्थूल लक्ष्य के चेघन करने का ही अभ्यास किया जाता है, इसके 
घाद सूक्ष्म लक्ष्य फे। उसी प्रकार, योग की इच्छा फरनेवाला प६ले स्थूल ध्येय फी 
भाषना को दृढ़कर बाद में सूक्ष्म ध्येय की भावना का शनेंशनेः श्रभ्यास करता है | इसके 
माद यूक्ष्मतर, सूबमतम और फिर परमलद्ष्य-पर्यन्त पहुँचने की चेष्टा करता है| इस स्थिति में, 
स्थूल पद्मभूत या पाग्रमौतिक चतर्भूजादि स्थूल रूप की माबना, इसी पकार स्थूल भूतों के 
कारण यहमभूत, जिनको तन्मान्र भी कहते हैं; की भावना एवं उसीमें पूर्वापर- 
अनुसन्धानपूर्षक पहले सामान्य बादविशेष, तब घर्मी, सब्र धर्मकी जो भावना है, 
उसी को सवितर्क या वितर्कानुगत कहते हैं । 
इस प्रकार, जब स्थूल विषयों का यथार्थ अनुभव द्वो जाता है, तब उनमें 
अनित्यत्व आदि दोष देखनेवाली स्थूलाकार दृष्टि को छोड़कर, उन स्थूल पदार्थों फ 
कारण, जो श्रहह्ढार, मद्त्तत्व, प्रकृतिरूप सूक्ष्म तत््य उन स्थूल भूतेरिद्रयों में 
अनुगत रइते हैं, की भावना करने से और उनमें रइनेबाले श्रभ्ुतपूर्थ॑ विशेष 
धमं की देश-काल-धर्मातुखार भावना करने से जो साक्षात्कार दोता है, उसीको 
विचार कहते हैं। “विशेषेश चारः दृक्ष्मवस्तुपय॑न्तः सश्बारों यत्र), इस ब्युथत्ति से 
जिए समाधि में सदमवस्तुन्ययेन्‍्त चिच् का सम्यार हो, उसीको विचार कहां गया है। 
विचार फे सहित सबिचार है । 
सबिचार में, स्थूल विषयों में मी यथा सूक्ष्म दृष्टि उपपन्न होती है; क्योंकि यक्म सत्त्य 
कारणलूप से वहाँ भी वर्तमान रहता है, और कार्य कारण में अमेद मी है। इसके 
बाद उठ सूक्ष्मविधयक दृष्टि को भी, उसमें अनित्यत्वादि दोष देखने के फारणं, छोड़कर, 
चौबीस तस्तों में श्रनुगत सत्त्न-गरुण का कार्य जो मुख है, उसके रजोगुण-तमोगुण के 
लेश से श्रभिभूत होने के कारण चिवि-शक्ति के तिरोमाव होने और उसमें प्रवर्तमान 
भावना से मनोराज्य के सहश काल्पनिक वैपयिक सुख के साहात्कार होने का नाम ही 
आनन्द है | श्राननद के सहित को सानन्‍्द समाधि . कहते हैं| ययपि सुख के सदश दी 
दुश्ख और मोह मी सवंत्र अनुग्रत रहता है, तथापि उनके स्वमाबतः देय होने के कारण 
उनकी भावना की आवश्यकता नहीं रइती। इसके अनन्तर, इस सुख में भी क्षणित्व-। 
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अनिव्यत्ादि दोष देखकर, उससे भी विराग होने के कारण, जीव और ईश्वर-स्वरूप का 
जड़ से भिन्न आात्माकार-रूप जो साह्ञात्कार होता है, वही श्रस्मिता है | 

इस अवस्था में, रजोगुण-तमोगुण के लेश से अनममिमूत जो शुद्ध सन्त है, 
उसका भी तिरोमाव और चिति-शक्ति का आविर्माव होता है | “अस्मि), यही इसका 
आकार द्वोता दे, इसोलिए, इसको श्रस्मिता कइते हैं। इसमें भी पहले जीवात्म- 
विषयक अस्मिता द्वोती है, इसके अ्रनन्तर उससे मी सृक्मतमविषयक श्रस्मिता होती है | 
श्र्थात्‌, पदले अ्रस्मिता का प्रिषय जोवात्मा द्वी रहता है, इसके बाद कुछ विशेष 
भावना के दृढ़ होने पर फेवल परमात्मा ही श्रस्मिता का विषय रह जाता है, यही चित्त की 
अन्तिम अवस्था है। इसके बाद कुछ भी शासब्य श्रवशेष नहीं रह जाता। इसीसे 
अरनुगत समाधि का नाम सास्मित समाधि है| इस समाधि में संस्कारमात्र शेष रहता है। 

सम्प्ज्ञात में जो चार प्रकार के भेद बताये गये हैं, उनमें चार प्रकार की 
विसभूमि दोती है--मधुमतो, मधुप्रतीका, पिशोका और संस्कारशेषा। इन स्वितर्कादि 
अ्रवस्थाश्रों का वर्णन सून्नरूप में पतल्ललि ने किया है-- 

“वित॒दंपिचारानन्दास्मितारूपाचुगसात्‌ सश्मशातः 


असम्प्शात समाधि 

जिछ श्रव॒स्‍्था में सकल ब्ृत्िियों का निरोध होता दे, उसको अरसम्प्रशात समाधि 
कहते हैं। इस श्रवस्था में किसी वृतचि का भी अवशेष नहीं रध्ता है। सम्परशाव से 
इसमें यही विशेषता है कि सम्प्रशात में प्रकृति-पुरष की मिन्नताख्याति लक्षयात्मिका 
जो बृत्ति ( जिसमे विशुद्ध सच्त्व ही प्रधान रददता है ) दै, उसका निरोध नहीं होता, और 
असग्प्रशात में उस इत्ति का भी निरेष हो जाता है। इस अ्रयस्था में जो संद्कार 
शेष रहता है, उसका भी निरोध हो जाता है। पूर्व में सुषुत्ति और प्रलय में योग- 
लक्षण फी भ्रतिव्यांप्ति श्रौर सम्प्रशात में श्रन्यात्ति के धारण के लिए फ्लेशादि परिपन्‍्थी, 
यह निरोध फा विशेषण दिया गया है | ६ 

अब क्लेशादि के स्वरूप क। विचार किया जाता है। क्लेश पाँच प्रकार फा 
होता है--भ्रविद्या, श्रश्मिता, राग, द्वेष और अभिनिवेश । इसीको पतंझ्षलि ने सूपररूप में 
कह्दा है--'भ्रविथा5स्मितारागद्वेषाउमिनिवेशा) पतश्न क्लेशाः । 


श्रविद्या-निचार 

अबिद्धा में पहला प्रश्न होता दे कि श्रविद्या शब्द की व्युस्पत्ति क्या है | इसमें 
कौन समास है ! इसका तात्य क्‍या है! यदि 'वियाया: अभावश इत ब्युत्यत्ति में 
धमर्मक्षिकम! के समान अव्ययीमाय समास, जिसका पूर्व पद श्रघान द्योत्ता है, करें, 
तो श्रविद्या पद का अर्थ विद्या का श्रमाव होगा, जेसे पजिमजझिकम! का अर्थ 
मक्तिकाओं का अमाव द्वोता है। इसेमें पूर्व पदार्थ प्रधान है। यदि “न विद्या श्रविद्या! 
इस विग्रद में नभ्‌ तत्युुष करें, तो इसका अर्थ होगा विद्या से मित्र था विद्याविरोधी 
कोई श्न्य पदार्थ । जैसे अ्त्राहण३, अराजपुरुष$ यहाँ आक्षण से भिन्न क्षत्रियादि, 
राजपुरुष से मिन्न साधारण पुरुष, श्र्थ दोता है। इसमें उत्तर पदार्य प्रधान हे 
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अथवा 'अविद्यमाना विद्या यस्याः यस्यां वा? इस विग्रद्ट में बहुम्रीदह् समास करें, 
जो श्रन्य पदार्थ प्रधान दोता है, तो इस अविया का अर्थ होगा--श्रविद्यमान है 
विद्या जिसमे, ऐसी बुद्धि । अर्थात्‌ , जिसमें विद्या का अमाव रहे, ऐसी बुद्नि ही श्रविद्या 
शब्द का वाज्य श्र्थ दोगा। इन तीन प्रकार के समासों में श्रविद्या शब्द में कौन 
समास होगा, यही प्रश्न का तात्पय॑ है। 

अव्ययीमाव तो ठीक नहों होता; क्‍योंकि पूर्वपदार्थ प्रधान होने से श्रव्रिया में 
मघ््‌ का प्रस्य-प्रतिपेध श्र्थ होगा, प्राप्तिपूषोक निषेष का नाम प्रसज्य-्प्रतियेध है। 
झविद्या शब्द से विद्या का प्राप्तिपूवक अ्रमावमातन्र ही श्र होगा, भाव-रूप कोई श्न्य 
अ्रथ नहीं होगा, इस अवस्था में विद्या के श्रमाव-रूप श्रविद्या क्‍लेशादि के उद्न्न 
करने में समर्थ नहीं हो सकतो; क्योंकि श्रमाव से क्िसीकी उस्तत्ति नहीं दो सकती, 
यह पहले मी बता चुके हैं ॥ विद्याविपरीत जो शान है, यही क्लेशादि को उत्पन्न कर 
सकता है, श्रौर जो फ्लेशादि को उत्पन्न कर सके, वद्दी अ्रवियां है; और श्रव्ययीमाव 
करने से यह श्र नहीं होता, इसलिए श्रव्ययीमाव नहीं कर सकते | शअ्रव्ययीभाव 
समास करने में एक दोष झौर हो जाता है कि स््रीलिजन अ्रविद्याशब्द की सिद्धि 
नहीं होती | कारण यह है कि अ्रव्ययीमाय करने पर “अज्ययीभावश्व! इस पणिनि 
सूत्र से नप॑चक हो जायगा, जैसे 'निर्मेज्षिकम? में होता है | 

इसी प्रकार, तत्युरष सम्रास करने पर मी अविया क्लेश का कारण छिद्य 
नहीं धोती। क्योंकि, तत्युरष में उत्तर पदायथे विद्या शब्द ही प्रधान होगा और 
नम का भ्रथ श्रमाव है| इस स्थिति में, श्रभावयुक्त विद्या, यही अविद्या फा श्र होगा। 
इस प्रकार, राग, द्वेप आदि किसी के थ्रभाव से युक्त विद्या बलेशादि की नाशिका ही होगी, 
उत्पादिका नहीं; क्‍योंकि रागादि श्रन्यतम के श्रभाव से युक्त विदा फ्लेश की नाशिका 
होती है, यह सर्व॑सिद्वान्त-सिद्र है। 

अविद्या शब्द मे बहुमीदि करने पर भी, महीं है विद्या जिसमें, ऐसी विद्यारह्ित 
बुद्धि ही समास का श्र होगा। यह बुद्धि भी विद्या के अमावमात्र से कलेशादि की 
उत्पादिका नहीं हो सकती; क्‍योंकि विद्या के श्रमाव में मी जच्तक विपरीत बुह्ठि नहीं होगी, 
तबतक किसी प्रकार मी क्लेशादि की सम्भावना नहों हो सकती | महर्षि पतन्नलि ने भी 
झरस्मितादि क्लेशों का मूल कारण अविया को ही माना है--- 

'अ्विदयाप्तेश्रमुत्तरेषां प्रसुततनुविच्छिश्नोदाराणाम्‌ ।! ( यो० खू० २१७ ) | 

इसका तात्पय यह है कि पूर्व सूत्र में उक्त जो अवियया आदि पाँच कलेश हैं, 
उनमें श्रविद्या से उत्तर जो अस्मिता, राग, द्वेघ और अभिनिवेश ये चार फ्लेश ( जो 
प्रस्येकशः प्रसुस, तन, विब्छिन्न और उदार के मेद से चार-चार ग्रकार के हैं ) हैं 
उनका ज्षेत्र, अर्थात्‌ मूल कारण अविया ही है। 

चित्तभूमि पर संस्कार अथांत्‌ बीज रूप से जो विद्यमान है, और उद्बोधक के 
अभाव से अपने काय का आरम्म नहीं करता, त्रह्दी प्रसुस़त हें। जैसे, चालक और 
प्रकृतिलयसंशक योगी के चित्त में बीज-रूप से क्लेश विद्यमान रहते हुए भी उद्बोधक के 
अभाव में वे ऋपना कार्य करने से असमर्थ रहते हैं। तनु उस क्लेश को कहते हैं 
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जो प्रतिपन्ष-भावना से शियिल हो गया है | जैसे, योगियों के हृदय में वासमा-रूप से 
विद्यमान क्लेश | बलवान्‌ क्लेश से जो श्रमिभूत दो गया है, वह विच्छिन्न कलेश है। 
जैसे, रागावस्था में द्वेष और द्वेपायस्था में राग ) उदार उसको कहते हैं, जो सहकारी के 
विद्यमान रहने से कार्यकारी, श्रथांत्‌ काये करने में समर्थ है| जैसे, सकल बद्र जीवों का 
फ्लेश । विद्वत्‌ू-शिरोमणि वाचस्पतिम्रिश्न ने भी योगमाष्य की टीका में लिखा है--- 


ग्रपुप्तास्तस्वन्लीनानों सन्‍्ववध्याश्ष योगिनाम्‌। 
पिच्छिप्षोदारस्पाश्व वल्ेशाः विपयसद्चिनाम ॥? 
इस प्रफार, उक्त तीनों समासों में किसो समास से मी श्रविद्या शब्द का 
फ्लेशोलादिका श्र खिद नहीं होता, जो महर्षि पतश्ञलि का श्रमीष्ट है, यही शह्कक का 
तालय॑ है। 
इसका उत्तर यह द्वोता है कि यहाँ भ्रविद्या पद में नन््‌ का पयुंदास श्रर्थ है, 
उसके साथ विद्या का नभ्‌ समास फरने पर विद्याविरोधी, विपरीत शान श्र्थ होता है| 
इसीको विपयेय श्ञान भी कहते हैं, जैसे अधर्मस शब्द का धर्मबिरोधी पाप श्र 
होता है। आचायों ने भी कक्--- 
“नमधास्वथयोगे छु॒ भैव नल प्रतिपेषक्तः | 
चद्ध्यम्राक्षणाघर्मा.. उन्‍्यम्राश्रविरोधिनों ॥ 
घृदप्रयोगगस्यो दि शब्दा्थ: सर्द एवं नः। 
देन यत्र प्रयुक्तो यो न सह्मादपनीयते 0! 
अर्थात्‌, विधि श्र्थ में जो लिरः आदि प्रत्यय होते हैं, तदथ के योग में ही नभ्‌ का 
प्रतिषेध श्रर्थ युक्त होता है, जैसे “न ब्राह्मणं इन्यात्‌, ने सुररां पिबेतू, इत्यादि 
स्थलों में धाह्मण-हनन भर सुरा-पान का प्रतिषेष-मात्र श्र होता है, परन्तु नामार्थ और 
घात्व्थ के योग में नमू का निषेध श्रर्थ नहीं होता, किन्तु पर्युदास दी होता है| भैसे, 
अ्रत्नाह्षण शब्द में जो नभ्‌ है, वह ब्राक्षण से मिन्न सकल अर्थ को इंगित करता है, और 
आधर्म शब्द में नश्‌ ४मेविरोबी पाप का ही संकेत करवा है। इसलिए, हमारे श्ाचार्यों के 
मत में शब्द का श्रर्थ वृद्धप्रयोगगम्य दी होता है, इसलिए जिस श्रर्थ में जो शब्द 
प्रयुक्त दै, उससे उसको बिलग नहीं करना चाहिए । 
वाचस्पतिमिश्न ने भी अनित्याशुचि इत्यादि सन्न के भाष्य के व्याख्यान में 
लिखा दै--'लोकपघीनावधारणो दि शब्दार्थयोः सम्बन्धः लोके चोचरपदार्थप्रधानस्थापि * 
मज) उत्तरपदामिधापमदंकस्य त्तद्विरुद्धतया तन्नत्तत्रोपलब्धेरिद्वापि तद्विरद्वे प्रवृत्ति: इति |! 
अर्थात्‌, शब्द और अर्थ के सम्बन्ध का निश्रय लोक के अधीन दे। लोक में 
उत्तर पदायप्रधान भी जो नज, है, ओर जो उचरपद के अभिषेय का भाशक हे, 
उसका उत्तरपदार्थ के विरुद्ध अर्थ में अयोग जहाँनव्टाँ देखा जाता है, इसलिए 
अविया शब्द में मी नज् का प्रयोग समकना चाहिए। इसी अ्रमिप्राय से सह्षि 
पतख्जलि ने कहा है-- हर 
धअनित्याशुनिदुःखानास्मसु नित्यशचिः सुखात्मण्यातिरदिद्या-? ( यो० सू० २५ ) 


योग-दर्शन 488 


श्र्भात्‌ , श्रनित्य में नित्यत्व, अशुचि में शुचित्व, हुश्ख में सुख और अनात्मा में 
आत्मा की प्रतीति अविया का लक्षय है। यह लक्षण उदाहरणमात्र है, इससे नित्य 
शुचि झादि में श्रनित्य श्रशुचि शादि की प्रतीति मी अविया है, यह सिद्ध होता है। 
झविद्या का जो सामान्य लक्षण आगे किया जायगा, उसीका शअ्रवान्तर भेद चार 
प्रकार का सूतकार ने बताया है। उदाहरणा्य--अमित्य घटादि सकल प्रपश् में 
नित्यत्व का श्रमिमान अविद्या है, अपविन्न शरीर में पवित्रता का शान भी श्रविद्या है | 
शरीर के अशुचि होने का कारण श्ाचायों ने बताया है--- 

'स्थानादुवीजादुपश्म्माप्िष्यन्दाज्िधनादपि । 
कायमाधेयशौचत्वात्‌ पण्डिता हाशुर्चि विदुः ॥? 

इसका ताल यह है कि शरीर का उत्पत्ति-्थान जो माता का उदर है, 
बह मल-मून् से व्याप्त अन्य नाम अपविभ है। इसका मूल कारण शुक्र-शोणित भी 
अपविन्न ही है, और इसके पोपक भुक्त-पीत श्रन्नादि पदार्थों का रस भी अ्रपविन्न ही है, 
स्वेद-मूम्रादि का खाब भो श्रपवित्र ही हे, मरण तो सबसे बढ़कर श्रपवित्र है, जो 
भेत्रियों के शरीर को भी श्रपविन घना देता है, इसलिए इस शरीर को परिड्त लोग 
अरशुचि कहते हैं। इसी प्रकार चन्दन, माला, स्री आदि में जो सुख का आरोप 
होता है, वद्द भी श्रविद्या ही है। विवेकियों को समस्त विपय-सुख में दुःख हो प्रतीत 
होता है | महर्षि पतञ्नललि ने भी कहा है--परिणामतापसंस्कारदु:सैगगुणबूत्तिविरोधाध् 
दु/खमेय सब विवेकिन:', इसका तात्पय॑ यह है कि माला, चन्दन, वनिता श्रादि जितने 
सुख-साधन लोक में देखे जाते है, उनसे उत्पन्न होनेवाले जो सुख हैं, वे सब बिवेकियों की 
द्॒ट में दुःख दी हैं। जिस प्रफार, विष मिला हुआ स्वाद श्रक्ष परिणाम में धुःखद 
होता है। विपय-जम्य सुख ही परिणाभ-दुःख, ताप-दुःख, संस्कार-बुःख का मूल कारण 
होता है। लौकिक सुख-साधनों की प्राप्ति श्रथवा सुख के उपयोग-काल में श्रनेक 
प्रकार के शात या झ्रशत द्िंसा श्रादि पापों का होना स्वाभाविक होता है, उन 
पापों का अ्रवश्यम्माथी भो दुःख है, वद्दी परिणाम-दुशः्ख कहा जाता है। सुल फे 
उपभोग-काल या सुजसाभनों के प्राप्ति-्फाल में दूसरों के सुख-साधन या उपभोग को 
श्रधिक देखकर मन में जो एक अकार का ज्षोम उत्पन्न होता दै, उसके नहीं 
सहने के फारण जो संताप होता है, वह ताप-हुःख है ! इसी प्रकार, सुखोपमोग- 
काल में सुख के अ्रगुमव-जन्य संस्कार के स्मरण के द्वारा जो अ्धिक-से-थ्रपिक 
सुख-साधनों की श्रमिलापा उत्पन्न द्ोती है, श्ौर उसकी पूर्ति नहीं होने से संस्कार-दुःख 
छत्तन्न होता है। 

एक बात और है कि सत्त्व आदि गुणत्रय की जो प्रदृत्ति है, उसमें सप्त, रज 
और तम ये तीनों शुणसंयुक्त रइते हैं, इस श्रवस्था में जिस वस्तु को हम सुख सममते हैं, 
उसमें भी हुःख का कारण रजोगुण वच॑मान दी रहता है, इसलिए रजोगुय का कार्य 
दुःख दोना श्रनिवा्य हे और परिणाम में दुःख होना अवर्जनीय हो जाता है। 
अतः, जिसको झूदम कलेशों का शान हो गया हैं और सकल सुख-साधन-सामग्रियों के 
दुः्खननक रजोगुण से युक्त द्वोमे का निश्चय हो चुका हे, ऐसे बविवेकियों के लिए 
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उभी सुख-सावन हुःख ही ग्रतीव होते हैं। प्रकृत में, इस प्रकार के हुःख-ताधनों में 
सुख-साधम का या दुश्ख में सुख का ज्ञान दोना अविदा ही है| 
इसी प्रकार, आत्मा से मिन्न जो शरीरादि है, उसमें आत्मा का शान द्ोना भी 
अविया है। इसी कारण, यद्द संसार बन्द है। और, मूल कारण अविया से छुटकारा 
पाना ही मोक्ष है। झाचायों ने भी लिखा है-.... 
“झनात्मनि हि देहादावास्मबुद्धिस्तु देहिमास। 
अविया सत्कृतो घन्घस्तक्षाशों मोच्च डच्यते ॥! 
इस अ्रविद्या फे चार पाद ई--श्रस्मिता, राग, देंष और श्रमिमिवेश | 
श्रस्मिता की परिसापरा स्वयं पतल्ललि ने की है--हरदशनशक्त्योरेकात्मतैदास्मिता), 
अर्थात्‌ हृकू-शक्ति ( श्रात्मा ) और दर्शन-शक्ति / डुढ्धि ) इन दोनों आत्म और अ्रनात्म 
पदार्थों में एकात्मता के सहश जो एकाकारता की आपति है, वही श्ररिमिता है| 
जब प्रनात्मभूत बुद्धि में आत्म-बुद्धिरूप अविद्या होती है, तमी अस्मिता की उत्पत्ति 
होती है) वहाँ श्रविद्यापस्था में मी यद्यपि बुद्धि में सामान्यतः भ्रइंशुद्धि रहती ही है, 
तथापि उस बुद्धि का विषय, भेद और श्रमेद दोनों, रहता है; क्योंकि उस काल में 
अत्यन्त अमेद का शान नहीं होता। इसके बाद बुद्धि में रहनेवाले गुणों का पुरुष में 
आ्रधान फरने से मैं इशश्वर हूँ, में भोगो हूँ", इस अकार का जो अत्यन्त एकता का अम है, 
यही प्रस्मिता नाम का क्लेश है। जबतक एकता का भ्रम नहीं होता, तबतक परस्पर 
अ्रध्यास-मान्न से भोग की ठिद्धि नहीं होती। कारण पह हे कि बुद्धि परिणामशील है, 
और श्रारमा श्रपरिणामी है, इसलिए दोनों श्रत्यन्त मिन्न दे। इस स्थिति में, द्वोगों में 
एकता की प्रतीति के बिना भोग अ्रसम्भव है। इसलिए, दोनों में भोगसिद्धि के देतु 
अमेद का भ्रम होना अ्निवाय है | 
अत्मितामूलक तीसरा क्लेश द्वी राग है और चौथा द्वेप | जो पुरुष सु का 
अगशुमव फर लुका है, उसके सिंच में सुखानुभव-जन्य एक प्रकार का संस्कार 
उत्तन्न होता है, उ8 संस्कार से सुश्च की थ्रत॒स्मथृति होती है, जिससे सुख के साधनों के 
बिषय में तुष्णा द्ोती है, उसीका नाम राग है। इसी अकार, दुःख के साधनों में जो 
जिहयता' उत्पन्न होती है, उसोका नाम द्वेष है। इसीको पतस्लि ने सूघरूप में फट्टा है-- 
'सुस्ानशयी राग? 'दुःखानुशयी द्वेषः ।? 
अब कऋ्रमप्रास पद्मम घ्लेश जो थमिनिवेश है, उसका निरूपय किया जाता है। 
पूर्वजन्म में अनुभूत मरणजन्य जो दुश्ख है, तदनुमंवजन्य जो वासना है, उससे 
( कृमि-कीट से लेकर बड़े-बड़े विद्वान मदर्षियों तक ) विना कारण स्वमायत्ता ही उत्पन्न 
होनेवाला जो मण्ण का मय है, उसीको अ्रभिनिवेश कद्दते हैं। यूत्रफार ने भी 
लिखा है--स्वरसवाही विदुपोषपि तथारूदोडमिनिवेश? | ये ही अ्विद्या श्रादि पाँच 
अनेक प्रफार के सांसारिक दुःखों के कारण द्ोकर मनुष्यों को कलेशित करते रहते हैं, 


इसीलिए, इनका नाम क्लेश दे । 


३. स्यागने की श्च्छा ॥ 
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ऊपर कहद्दा जा सुका है कि क्लेश, कमे, विषाक और श्राशय के परिपन्थी चित्त- 
बृत्ति का निरोध ही योग है । क्‍्लेश 'भौर उसऊे भेद और अवान्तर भेद की चर्चा ऊपर हो 
चुकी दै। श्रव संक्षेप भें कर्म, विषपाक और श्राशय के सम्बन्ध में विचार किया जाता है । 
कर्म दो प्रकार का होता ऐ--शाख्त्रविद्वित शौर शाख्रप्रतिपिद । यश, दान, तप श्रादि 
शास््रविद्दित कर्म 9 और ब्रह्महत्या, श्रगम्यागमन, मथसेवन श्रादि निषिद्ध कर्म | जाति, 
आयु शौर मोग को विपाक कहते है। “विपच्यन्ते कर्ममिः निभायन्ते ये ते', 
इस व्युत्पत्ति से यही सिद्ध दोता है कि जो कम से उत्पन्न किया जाय, वही विपाक है। 
कर्म का फल, जाति, श्रायु और भोग ये ही तीन हैं, इसीलिए इसको विपाक कहां 
गया है। जाति का श्रर्थ ऐ--जन्म। जीवन-काल का नाम है--अझ्रायु | शब्दस्पर्शादि 
विपयों में रहनेयाला जो सुख, दुःख और मोद्ात्मकत्य है, वद्दी मोम है। उनमें भोग ही 
कम फा मुए्प फल ६ ) झाशय का अर्थ है--संश्कार। “अ--फलपिपाफपय॑न्त चित्तभूमौ 
शेरते इत्पाशया!, भ्र्यात्‌ फलनिशत्ति-पर्यग्व जो चितरभूमि में सुस्त रहता है, बददी 
श्राशय है। घरम-ध्रधर्म-सम्मन्धी जो कर्म हैं, उनका एक प्रकार का संश्कार सोये हुए की 
तरदइ चित्तभूमि में रहता है। थद्दी काल पाकर सहकारी कारण की सहायता से फल के 
रूप में परिणत होता है, जो श्राशय कहलाता है | इसीका नाम वासना भी है। फल और 
फलभोग का बीज यद्दी है। इसी श्राशय-रूप बीज से प्रमायादि चित्त की वृत्तियाँ उत्पन्न 
होती हैं। दूसरे शब्दों में, फर्मवासना ही प्रमायादि बृष्ति के रूप में परिणत द्वोती है। 
हीं कलेश, कम, विषाक और श्राशय-झूप मलों के परिपन्थीभूत चित्तह्ृत्ति-निरोध को 
योग कहते हैं । 


निरोधन-लचण 

अब निरोध का लक्षण बताया जाता है। निरोध शब्द यश श्रमाव का सूचक 
नहीं है। निरोध का फल ह--आत्मसाज्ञात्तार। बृत्ति-मिरोध का श्रथ वृत्ति का 
अभाव नहीं है। फारण यह दे कि अ्माव किसीका कारण नहीं द्वोता है, शझौर 
निरोध को श्रात्मसाक्षात्कार का कारण माना गया है, इसलिए यह श्रभाव-रूप नहीं 
हो सकता | 

निरोध का वस्तुत श्र्थ चिच् का श्रवस्थाविशेष ही है, जियको मधुसती, मधुम्रतीका, 
विशोका और ए्योतिष्मती नाम से अ्मिद्वित किया गया है। सदितक समाधि में उत्पन्त 
होनेवाली जो चित्त की भ्रवस्था है, ठसीको मधुमती कद्दते हैं। सबिचार समाधि में 
जायमान चित्त की भ्रथस्था को मधुप्रतीका कहते हैं ! सानन्द समाधि में होनेवाली 
झवस्था को विशोका श्र सास्मित समाधि में होनेवाली अवस्था को ज्योतिष्मत्ती 
कहते हैं। इन्हीं अवस्थाशों का नाम निरोध है। 

इन अ्रवस्थाओ्रों के मावस्वरूप दोने से ध्येय का साक्षात्कार द्वोना संग्रत्त 
होता है। “निरुष्यन्त्े प्रमाणाद्राः चित्तवृत्तयः यस्मित्‌ अवस्थाविशेषेश, इस ब्युत्पत्तिपूरषक 
नि उपसगग रुधू धातु से अधिकरयण में धज्‌ प्रत्यय करने पर उक्त अवस्था ही निरोध 
शब्द का वाच्य अर्थ होता हे | 

रद 
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निरोध का उपाय 


झब निरोध का उपाय बताते हैं। श्रम्यास और वैराग्य से चित्तवृत्ति का 
निरोध द्वोता है। पतञलि मे कहा है--अम्पासवैराग्याम्यां तन्रिरोधः। चित्त- 
नदी का प्रवाइ निम्नगा द्ोने के कारण विषयों का ही अनुगमन करता है। बह प्रवाह 
विषयों की ओर जाने से तबतक नहीं रुकता, जब्रतक विषयों में शुप्त दोषों का 
अनुसन्धान नहीं करता | थिपयों के दोष देखने पर ही उससे वैराग्य उसझ्ष होता है, 
जिससे शनेः-शनैः प्रवाह रुकने लगता है, और यह रुकता हुआ प्रवाह विवेक-दर्शन के 
अभ्यास से विषेक-मा्ग का श्रनुगामी होता है। विवेक-दर्शन के दृढ़ श्रभ्यात से ही 
ध्येयाकार बूसि का प्रवाह बलवान्‌ और दृढ़ होता है। 

अभ्यास की व्याख्या स्वयं पतल्ञलि ने की दे--तत्र स्थितौ यत्नोडम्यासः'। 
राजस-तामस-बृत्ति से रद्दित चित्त का प्रशास्तवाहिता-रूप जो परिणामविशेष है, 
बृददी स्थिति है, उसीफे लिए बारम्वार यज्ञ फरने का नाम अभ्यास है। जप्तक 
चित्त में राजज और तामठ वृत्ति रहती है, तमीतक चित्त का प्रवाइ बहिमुंख 
विपय की श्रोर जारी रहता है। यम-नियमादि बह्रिक्ष साधनों के श्रनुष्ठान से 
राजस-तामस-बृत्ति का विलय और शुद्ध सात्विक वृत्ति का उद्रेक (४दय ) 
होता है, उस समय बहिमुख वृत्ति का प्रवाई स्वयं रुक जाता दे। उस समय 
स्वरूपनिष्ठ चिच्र की स्थिति प्रशान्त धारा की तरह दो जाती है। इसीके लिए 
( निमित् ) निरन्‍्तर यक्ष करने का नाम है अभ्यास । यहाँ यह भी समफ लैना चाहिए कि 
“दत्र स्थिती! यह “स्थिती? पद में जो सप्तमी विमक्ति है, वह अधिकरण में नहीं है, जिसका 
में या पर श्र्थ द्वोता है। ढिन्त॒, “चर्मणि द्विपिन॑ हन्तिः की तरद 'निमित्तात्‌ कमयोगे! से 
निमित्त श्र्थ में सतमी है, इसलिए स्थिति के निमि, यह अर्थ दोता है | झ्रब पैराग्य का 
भी क्ष्षण लिखा जाता है। 


वैराप्य-लचण 
महर्षि पतझ्ललि ने वैराग्य का लक्षण करते हुए. लिखा है--“दृष्टाउनुभविकविषय- 
वितुष्णस्प वशीकारखंशा वैराग्यम्‌।! इस संसार में तमाम भोग के लिए जो पदार्थ हैं, 
वे हो दृष्टि के बिपय होने से दृष्ट कद्दे जाते हैं। शुरु-मुख से मुना हुआ बेद दी 
अनुभव है, इससे प्रतिपादित जो स्वगांदि पारलौकिक सुख हैं, उनके साधन का नाम 
आनुभविक कइलाता है। दृष्ट और आनुअविक इन दोनों को जो वशौकार-संशा है, 
उसीका नाम है वैराग्य) “ये सब विषय मेरे वश में दें, में इनके चश में नहीं हूँ?, इस 
प्रकार के विचार का नाम है वशीकार | 
- जब दोसों प्रकार के विधयों में यह ज्ञात होता है कि ये सब विषय परिणाम में 
डुःख देनेवाले सुस्वाडु मोदक की तरद मनोमोहक हैं, इनसे कभी परिणाम ( परमार ) में 
लाभ नहीं हो सकता, तब विषयों से धीरे-धीरे चिछ हटने लगता है, श्र उसोके 


साथ बैराग्य का उदय द्ोने लगता दहै। 


यौग-दुर्शन है०ई- 


क्रियायो ग-विचार 


श्रव क्रिया-योग फे विधय में विचार किया जायगा। विना क्रियान्योग के 
क्लैश का तनूकरण और समाधि का लाम नहीं होता है| क्रिया-योग से हो अ्रभ्याज ओर 
बैराग्य सम्मव है। अर्जुन के प्रति स्वयं भगवान्‌ ने कहा है-+ 
'आरुसुपोमुनेयोंग कमे कारणमुच्यते। 
योगारूदस्य तस्वैद शमः कारणसुच्यते ॥? 


ताल्पय॑ यद्द है कि योग-सोपान-पर आरोहण करने की इच्छा करनेवाले मुम्ति के 
लिए. योगारोहण का साधन-फर्म श्रर्यात्‌ क्रिया-योग ही ह। जब मिष्काम कर्म से 
चित्त की शुद्धि दो जाती है, तमी वेराग्य का उदय होता है। वैेराग्य के उदय द्वोने पर 
बृत्ति का निरोध होता हे । जिस अवस्था में मानव योग-प्राखाद पर आरूढ हो जाता है, 
उस श्रवस्था में उसीके लिए. 'शम', झ्र्यात्‌ सब्र कर्मों का संन्यास, शान-परिपाक का 
साधन बताया गया है। उपयुक्त गीता के कछोक में मुनिपद भावी श्रवस्था के श्रमिप्राय से 
दिया गया है | कारण यह है कि योगारूढ होने के बाद ही 'भुनिः संज्ञा होती है 
योगारूढ का लक्षण गीता में ही बताया गया है-- 

'यदा दि भेरिद्रयार्थेपु न कर्मस्वनुपलते । 
सर्व॑सइण्पसंग्यासी योगारूठस्तदोच्यते ॥--गीता, ६॥४ 

श्रर्थात्‌, जब्न योगी इन्द्रियों के विषय और, कमे में आध्षक्त नहीं होता, तब 
सब्र कर्मों फे संस्यास के कारण वह योगारूढ कहा जाता है । 

तप, स्वाध्याय और इैश्वर-प्रथिधान ये ह्वी तीन किया-योग हैं। भगवान्‌ 
पतञ्ञत्ि ने कह्दा है--तपास्याध्यायेश्वरप्रशिधानानि करियायोगः ! तप का रवरूप 
याशवलल्‍्क््य ने लिखा है-- 

'विधिनोक्तेन भार्गेए कृष्छृचास्त्राययाविभिः | . 
शरीरशोपर्ण पराहु; तप्साँ तप उत्तमस ॥? 

शर्थात्‌, शाओं में बताये गये मार्ग से विधिपूर्षक कब्छू और चार्वायण फे द्वारा 
शरीर का जो शोपण दे, बडी उत्तम तप है। ऋच्छादि मतों का निर्णय धर्मशाल्ष- 
प्र्थों में बताया गया है | 

प्रणव, गायत्री श्रथवा शक्ति, रुद्धादि देव-मन्‍्त्रों का अध्ययन, मनन श्र 
उपायना का नाम स्वाध्याय दे। अणव #“कार को कहते हैं। मन्त्र का श्रथ ही है, 
'मननात्यायते यस्तु तसमान्मन्त्र: प्रकीत्तित:, अथथात्‌ मनन करने से जो रक्षा करता है, 
बह भन्‍्त्र है। “मन्त्राणामचिन्त्यशक्तिताः यह कल्पसूत्र है। अर्थात्‌, मनन्‍्त्रों की 
शक्ति अ्रचिस्त्य है। मन्त्र दो प्रकार के हैं, एक वेदिक दूसरा तान्वरिक। बैंदिक भी 
दो प्रकार का दै--प्रगीत और शअ्रप्रगीत। प्रगीत साम को कद्दते हैं। श्रप्रगीत भी 
दो प्रकार का दै--एक छुन्दोबद, दूसरा उससे विलक्षय | छुन्दोबद ऋषक है; दूसरा 
यजुः। महर्षि जैमिनि ने कहा हे--“तेपासूगू यत्राथवशेन पादव्यवस्था?,“गीतिपु सामाख्या?, 
'शेषे यजुः शब्दःः ( जै० सू० २-१३३, ३५ ) | तात्पय यह दे कि जिस वाक्य में अग्वश 


छः 


३०४ पद्दशन-रहस्य 


अथवा छुन्दोविशेष-वश पाद की व्यवस्था हो, चह ऋक्‌ है) मान-अप्रक्रिया में उक्त 
प्रकार से जो मन्त्र पढ़े गये हैं, वे साम हैं, और शेप मन्त्रों मे यजुः का व्यवद्यार द्ोता है| 
तान्त्रिक मन्त्र उसको कहते हैं, जिसका वर्णन कामिक, कारण-्पपथ्च आदि 
आशगमों में किया गया है| 
आगम में तीन अक्षर हैं--थ्रा, गम, म ) इन छीनों की सार्थकता श्राचार्यों ने 
बताई है--आमत पदञ्चदक्त्राचु भतश्व गिरिजानने, मतश वासुदेवस्य तस्मादागम 
उच्यते' | श्र्थात्‌, जो भगवान कृष्ण का अ्रमिमत है, और शहर ने पाव॑ती से फह्दा है, 
वही आ्रागम है। इसीका नाम सम्त्रशासत्र भी है। यइ कामिक श्रादि अ्रनेक भागों में 
विभक्त है। श्रम्य शास्त्रों में श्रागम का लक्षण इस प्रकार लिखा है-- 
'सृष्श्ष भरक्रयश्चैवदेवतानां तथाचँनम्‌ । 
साधनम्वैव. सर्वेपा. पुरथरणमेव च॥ 
पट कर्म साधनन्वैव. ध्यानयोगश्वतुर्थियः 
सप्तभिलेक्तणैयृक्तमागम॑ उदृविदु: बुधाः 6? 
इसका भाषा यह दै--सष्टि, प्रलय, देवताओं का अर, धत्रका साधन, 
पुरभ्रण, पटुकर्मो का छाघन श्रौर चार प्रकार का ब्यान-योग इन सात लक्षणों से 
धुक्त जो ग्रन्थविशेष है, वही झ्रागम कदलाठा है। शान्तीकरण, वशीकरण, स्तम्भन, 
विद्ेषण, उच्चाटन भौर मारण यही पटक ह | शारदातिलक में लिखा है-« 
'शान्तिवश्यस्तम्मनानि विद्देषोध्वाटने सतः | 
मरणान्तानि शंसम्ति चद्‌ कर्माणि सदीपिणः ॥१ 
मन्‍्त्रों के दस संस्कार भी कहे गये हँ--जनन, जीवन, ताडन, बोधन, अभिषेक, 
विमलीकरण, श्राप्यायन, तपंण, दीपन और गुप्ति (गोपन)। इनका पूर्ण विवेचन 
और प्रयोगविधि तन्त्र-शाओरं में देखना चाहिए। क्रियान्योग के सम्बन्ध में इतनी 
बातें कफश्कर ईश्वर-प्रणिधान के सम्बन्ध में विचार किया जाता है--- 
निखिल कर्मो का परम गुरु परमात्मा मे समर्पणं का नाम ईश्वर-प्रणिधान है। 
महर्षियों ले कद्दा है-- 
+कामतो5कामतों बाडपि यत्करोमि शुभाशुमम | 
तत्सवे स्वयि विन्यस्व॑स्वस्प्रयुक्तः करोम्यहस ॥? 
अर्थात्‌, है मगवन्‌ | फल की कामना या निष्काम माव से जो भी मैं शुभ या 
अशुम कार्य करता हैँ, बद सब्र-का-सन्र तुम्हें दी अर्पित करता हूँ । क्‍योंकि, सर्वान्तर्यात्री 
रूप से जिस कर्म में आप नियुक्त करते एेँ, वही में करता हूँ। इसो सम्बन्ध में 
दूसरा छोक है-- 
'कायेन वाचा मनसेन्द्रियवों बुद्धात्मना वा निसतरवमाचः | 
करोमि यधत्सकल परस्मे नारायणायेव समपये तथ ॥? 
अथवा कर्ठ ल्वासिमान का परिद्ार दी वस्तुतः ईश्वर-प्रणिघान का ततात्ययय है-- 
वाह कर्ता सर्वमेनत्‌ बरह्मव कुरुते तथा। 
पुतदू अह्यपर्ण प्रोक्तस्पिभिस्तच्वदर्शिमिः ॥ 


यौग-द्शन श्ण्ण 


अर्थात्‌, यह सब्र काम ब्रद्म ही करता है, मैं इसका कर्ता नहीं हूँ, इस प्रकार के 
शान फो ही तच्दर्शों महात्माश्रों ने अक्षापंण कहा है | 
अथवा कर्मकल का परित्याग द्वी ईश्वर-परणिघान का मुख्य तातये है | इसीलिए, 
भगवान्‌ ने कर्म-फल के त्याग्रपूवक कर्मयोग में ही अर्जुन को प्रेरित किया है-- 
'कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फ्ल्लेपु कदाचन । 
सा कर्मफलहेनुमंः मा ते सज़ोस्वकर्मणि ॥! 
श्र्थात्‌, हे श्र्जुन | तुम्दारा अधिकार हेवल कर्म में ही है, फश्-मोग में नहीं। 
कर्म-फल में अ्रधिकार का तात्यय है, 'मया इदं कर्मफलं मोक्तव्यम्‌ इत्याकारको5मिलाप?, 
अर्थात्‌, मैं इस कर्म-फल को भोगूगा, इस प्रकार को अ्रमिलाबा से काम करना। 
फल्ल की कामना से कम करनेयाला फलदेदु कहा जाता है, इसलिए ऐसा तुम न हो, भर 
कर्म के नहीं करने में भी तुम्हारी प्रीति न हो। वात्पय यह हुआ कि कम-फल की 
श्रमिज्ञापा का त्यागकर कर्म करते रहना चाहिए.। यही तीन प्रकार का ईश्वर-प्रणिधान 
शात्रों में बताया गया है। फल की अमिलापा से कर्म करना श्वनिष्ट का कारण है, ऐसा 
श्राचार्यों ने बताया है-- 
'ह्पि. प्रयत्नसम्पन्न कामेनोपहत तपः | 
मन सुष्टये भदेशस्थ श्वत्लीठमिय पायसस्झ 0१ 
अर्थात्‌, बहुत प्रयक्नों से किया गया मी तप यदि कामना से युक्त हो, तो यह 
कु्े से जूठा किया गया पायस की तरह भगवान्‌ की प्रीति के लिए नहीं होता है | 
इस प्रकार, तप, स्वाष्याय और ईश्वर-प्रिघान-रूप जो क्रिया है, बही क्रिया-योग 
फट्दा जाता है, यह थात सिद्ध होती है। क्रिया-योग से तात्पय है--क्रियात्मक योग | 
आ्र्थात्‌, यह करने की चीज है, केवल इसके ज्ञान से कुछ नहीं होता । 
एक शक्ला यहाँ होती है कि तप, स्वाध्याय और ईश्वर-प्रशिधान इन तीनों में 
चित्तवृत्ति का निरोध नहीं दोता, तो इसका योग शब्द से ज्यवह्वार क्‍यों किया जाता है ! 
इसका उत्तर यह हे कि ये तीनों योग शब्द का वस्तुतः अभिषेय नहीं हैं, तो भी 
योग फे साधन होने ऊे कारण शुद सारोप लक्षणावृत्ति से इनमें भी योग शब्द का 
ध्यवद्वार किया गया है। जिस प्रकार, ्रायुर्वैं घृतम! में आ्रायु के साधन होने के 
कारण ही धृत को शथ्राथु कद्दा जाता है। यहाँ शुद्ध सारोप लक्षसादृत्ति से ही ऐसा 
बोध द्ोता दे | लक्षुणा का विवेचम कांव्य-प्रकाश, साहित्य-दर्पषण आदि पन्धों में किया 
गया दे। विशेष जिज्ञासुओं को वहाँ ही देखना चाहिए। 


अष्टाजु-योग-पिवेचन 


उपयुक्त योग के आठ अ्ञ ईं---यम, नियम, आसन, प्राणायाम, भ्रत्याहार, 
धारणा, ध्यान और समाधि। यम पतझलि के मत में पाँच ही है--अदिंखा, सत्य, अस्तेय, 
अक्मचयय और अपरिग्रह। नियम भो इनके मत मे पाँच ही ह---शौच, सनन्‍्तोप, तप, 
स्वाध्याय और ईश्वर-प्रणिधान । इन दोनों का स्वरूप-निर्देश पहले कर चुके हैं। इनके 
अतिरिक्त विध्णुपुराण में भी पाँच ही यम और नियम बताये गये हं--- 
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“भ्रद्मचयंमहिसान सत्याउस्तेयाध्परिध्रद्वान्‌ । 
सेवेत योगो निष्कामो योग्यता स्व॑ मनो नयन्‌ ॥ 
स्वाध्णयशौचसन्तोपतरपांसि. नियतात्मवानु। _ 
कुर्वोत्त अह्मणि तथा परस्मिन्‌ परवर्ण मनः ॥? 
+वि० छु० ६।७३६-ै८ 
इसका तातय यह है कि अपने मन को आत्म-बिचार के योग्य बनाता हुश्रा 
योगी, श्र्थांत्‌ योगामिलापो, निष्काम भाव से ब्रह्मचय श्रादि यों का श्रनुष्ठान करे। 
यमों के अनुष्ठान करने से ही मन श्रात्म-विचार के योग्य बनता है | मत्र को मिण्हीव कर 
स्वाध्याय, तप श्रादि नियमों का अनुष्ठान करता हुआ परमक्ष में श्रपने मन को लगाये, 
इससे ईश्वर-प्रणिधान-रूप पद्चम मियम छिद्व होता है | * 
विभिन्न पुराणों में दस प्रकार के यम और नियम बताये गये हैं-- 
“आिसा सस्यमस्तेयं प्रह्मचय कमा शतिः॥ 
दयाजंब मिताहारः शौच लैब यमाः दुश ॥ 
तपः सन्‍तोप आस्तिक्यं दानमीश्वरपूजनम | 
सिद्धान्तवाक्यश्रवर्णश हवीमडी च तपो हुतस ॥ 
नियमा दश संप्रोक्ता योगशास्रविशारदेः ह! : “+-हु० यो० प्र० 
श्र्थात्‌ , योगशाज््र के विद्वानों ने दस प्रकार के यम बताये हैं--भ्रहिंसा, सत्य, 
अस्तेव, त्रक्षचय, क्षमा, थैयें, दया, आजंब, मिताहार श्रौर शौच। तप, 
सन्तोष, आ्रास्तिषय, दान, ईश्वर-पूजन, ठिद्वान्तनवाक््यों का श्रवण, है! (लजा ), मति, 
तपस्या श्रौर हवन ये दस नियम ईं। ये जो दख यम और दस नियम बताये गये हैं, उन 
सबका श्रन्तर्भाव पतञ्ञलि के बताये हुए पाँच में ही हो जाता है, अर्थात्‌ इन पाँच ही 
यम मियम के अ्रनुठ्ठान से वे सह गुण स्वयं सिद्ध दो जाते हैं, जो दस में विशेष 
बताये गये हैं। इन यम-नियमों के सकाम अ्नुशान करने से विशिष्ट फल की सिद्धि 
होती है, और उनकी निष्काम उपायना से मुक्ति की आतध्ति दोती है-- 
“ते यमांः सनियमाः पत्न पत्च प्रसोर्तिता: ॥ 
विशिष्टफल्ददाः कामे निष्कामायणांँ विम्युक्तिदा: ॥! --वि० पघु० ६॥७।६८ 
यम-नियम के बाद क्रम-प्राप्त थासनों का भी निर्देश किया जाता है। शाज्रों में 
अनेक प्रकार के श्रासन बताये गये है, उनमे ८४ मुख्य हैं। उनमें, भी 
दस मुख्य माने जाते हैं | उनमें मी सिद्धासन, पद्मासन, सिंहासन आर भद्वासन को मुख्य 
साना गया है ! इनमें सिद्धासन सबसे श्रेष्ठ माना गया है । मितादारपूवक 
आत्मष्यायी होकर लगातार बारद वर्ष यदि केवल सिद्धासन का अम्यात़ किया जाय, 
तो सिद्धियाँ प्राप्त होने लगती हैं । और, इसके श्रभ्यास से बदचर इजार नाडियोंका 


मल शुद्ध द्दो जाता हँ-- 
बूचदध पदुर्म तथा सिंई सवब्चेति चतुष्टयम्‌ । 


ओर वन्रापि च सुख दिप्ठेत सिद्धासने सदा ॥ 
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इन चार आसनों के स्वरूप का भी परिचय कराया जाता है-- 
“योनिस्थानकमछ प्रिमुलघटित॑ कृत्वा इंढे विन्यसेत्‌ 
मेदू. पादमशैकमेव हृदये कृत्वा हमुं सुस्यिरम ) 
स्पाएः.. संयमितेन्दियोड्चल्दश: पर्येद्‌. अर वोरन्तरं 
झा तम्मोक्षकपाटभेदअनक सिद्धासन प्रोच्यते ॥! 
न-है» थो० प्र०, ६५ 
धर्यात्‌, मेद (लिजु) और शुदा के सध्यभाग को योनिस्थान कहते हैं, उसमें बायें 
पैर की एड़ी को लगाकर और दायें पैर की एड़ी को मेढू फे ऊपर मली भाँति सदाकर रखे, 
हृदय के सम्रीप चि्ुक (दाढ़ी) को सटाकर रखे, निश्रल होकर बाह्य विषयों से 
इन्द्रियों को रोककर श्रचल दृष्टि से दोनों भौहों के मष्यभाग को देखता रहे, यही 
मोक्ष के कपाट को मेदन करनेवाला सिद्यासन है। समत्स्येन्द्रनाथ के मतानुझार 
यह लक्षण है। अन्य योगियों के मत से निम्नोद्घुत लक्षण द्रष्टण्य है-- 
'मेदाहुपरि विन्यस्य सब्यं गुढफ सथोपरि। 
गुल्फास्तरक्ष निनिप्य सिद्धासनमिद विठुः 0! 
भर्थात्‌, सेढू के मूल भाग फे ऊपर बायें पैर की एडी को रखकर, उसके कपर 
दाये पैर की एड़ी को रखे और सीधा होकर बैठे, यही सिंदासन है। इसीको 
बच्नासन, मुक्तासन, गुप्तासम श्रादि भी कहा जाता है। इससे उत्तम कोई श्रासन 
महीं है, इस सम्बन्ध भें श्राचायों का कहना है--- 
'नासने सिद्डसध्शं भ॑ कुम्म! केवलोपसः । 
न॒खेचरीसमा भुद्रा न भाद्सदशों ख्षयः ॥ 
परदूमाधन-स्यरकूप-- 
पवामोरूपरि दृष्तिणत्त चरण संस्थाप्य वास तथा 
दक्षोरूपरि पश्चिमेन विधिनां ह॒ध्वा करभ्योँ धठस। 
आह ही इदये. विधाय विदकंबगासाममालोबयेद्‌ 
धुतदूस्याधिविनाशकारि पमिनां पदुमासन प्रोच्यते ॥! 
बाम णद्धा * ऊपर दक्षिण पैर को रखकर थश्रीर दन्तिश जहा के ऊपर बाम 
पैर को रखे, बाद में पश्चिम विधि से श्र्मात्‌ १8 की ओर दक्षिय हाथ पैलाकर बाभ 
वैर पर रखे हुए दक्षिण पैर के श्ँगूठे को मली-भाँति पकड़कर पुनः प्र भांग से 
वाम हाथ फैलाकर दक्षिण पेर पर रखे हुए. वाम पाद के श्रैगूठे को भ्रच्छी तरदद 
पकड़कर चित्ुक ( दाढ़ी ) को दुदय में साकर नाक्षिका के अ्रप्न माग को देखे। 
यह नियमी के सकल रोगों का नाश करनेवाला पद्माधन है। इसका नियम से 
अम्यास करने पर सकल रोगों का नाश होता है । इसीको बरद्षपद्यायन भी कहते है। 
जिसमें पीछे शँगूठे को न पकड़ा जाय, वद्द मुक्त प्मासन दे । 
सिंद्ासन-स्वरूप-- 
“गुल्फी प्‌ यूपणस्‍्याथः सीवन्या: परारवेयो: विपेध व 
द्षिणे सब्यगुरुफ शर॒ दक्षगुफर्फ हु सब्यके ॥ 
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हस्तौ तु॒जान्वो: संस्थाप्य स्वाइ ली: सम्प्साय च। 
व्यात्दकत्रो. निरीक्षेत नास्राआ्म सुसमाहितः गा 
लिहासन॑ मरवेदेतत्‌ पूजित योगिपुड्नैः । 
बन्धन्रितयसन्धान कुरुते चासनोत्तमम ह 
बृषणु के नीचे सीवनी के दोनों पाश्व॑मागों मे बाम गुल्क को दक्षिण में और 
दक्षिण गुल्फ को वाम में लगावे, बाद में जाँघों के ऊपर दह्वाथ रखके श्रेंगुलियों को 
पस्परकर मुँह खोलकर सावधानी से नाछसिका के अग्रमाग को देखे। यह योगियों से 
पूजित सिहासन दे । इसके श्रम्थास से मूल, उड्ीयान और जात्नन्धर इन तीन बन्धों का 
सन्धान होता है । 


भद्वासन-स्थरूप-- 
'गुल्फौ तु शृषशस्थाथः सीदस्या: पाश्ययोः दिपेत्‌। 


सबय॑ गुल्फ सथा सब्ये दक्तगुल्फ हु दढिणे॥ 
पाश्य॑ पादौ तु णाशिम्याँ इृढं बध्चा सुनिश्चित! 
अन्नासने अचवेदेतत्‌ खेब्धाधिविनाशनभ ॥ 
बृषण के नीचे सोबनी के पाश्व॑मागों में बाई' शोर वाभगुल्फ श्रौर दाई' श्रोर 
दक्षिण गुल्फ को सटाकर सीवनी के पाश्ववर्ची पैरों को इृढ़ बाँधकर निश्चल झूप से 
स्थित रहे, यह सत्र ब्याधियों का नाश करनेवाला मद्रासन कहलाता है| 
यहाँ तक चार प्रसिद्ध आासनों के स्वरूप दिखाकर कऋ्रम-प्राप्त प्राणायाम के 
विषय में घिचार किया जायगा। 
प्राणायाम का वास्तविक फल चिच की एकाग्रता हो दै। प्रायवात्ु के 
शश्वल होने के कारण ही चित्त में चश्चलता थ्राती दै | चश्चल चित्त घारणा, ध्यान और 
समाधि का उपयोगी नहीं होता। प्राणायाम के श्रम्यास से ही शनैः-शमैः चित्त में 
एकाग्रता श्राने लगती है। यथपि चित्त के एकाग्र दोने फे लिए. महर्षि पतञ्ञष्ति ने 
बहुत-से छाधन बताये हैं, तथापि सबसे उच्तम, सफल और सुलभ द्वोने के कारण ही 
भारणा-ध्यान के पहले प्राणायाम को ही अ्रम्ययनीय बताया है। 


चक्ते वाते चल॑ चित्त निश्चद्षे निश्वल॑ भवेव्‌। 
थोणी स्थाजत्वम्राप्नोति ठतो बाय निरोधयेव्‌॥ 


“इत्यादि अनेक प्रमाणों से प्राणायाम को हो सब्रसे उत्तम स्वैर्य का साधने 
बताया गया है। एक भात ओर भी दे कि व्याधि-रत्यान-संशय श्रादि जो योग फे 
अन्तराय बताये गये है, उनमें मुख्य व्याधि द्वी हे। ज्याधि दोने पर कोई मी योग 
नहों बन सकता। झौर आखनः स्थैयं के अमन्वर विधिवत्‌ प्राणायाम के श्रम्यास 
करने पर. ज्याघि की उत्पत्ति ही नहों ट्ोती, इसलिए प्राणायाम से योग फा सा 
निर्विष्म रहता है। अतः, प्राणायाम आवश्यक है। एक बात और हे कि सुपुम्धा 
नांडी में प्रणणयायु का सशख्बार तबतक नहीं होता, जबतक नाडियों में ब्यास मल की 
विशुद्दि नहों होती | इक्षलिए, नौल, नेती, घौवी आदि पद्कर्मों का विधान, इृठयोग में 
किया गया है। पतझलि ने इन पटकर्मों के बारे में कुछ नहीं कहा । उन्होंने यम- 
मियम के अ्नन्तर आसन और भाणायाम को डी मददक्व दिया दे [ 
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इसका तात्यय यही हो सकता है कि जो काय पटकर्म से होता है, वह केवल 
श्रासम और प्रायायाभ के अम्यास से ही हो जाता है। इठयोगियों को भी यह 
मान्य है, इसीलिए इृठ-योग में मी नाडी-शोघक प्राणायाम का ही पहले उपदेश किया 
गया है। प्राणायाम की परिभाषा करते हुए पतञलि ने लिखा है--“व्वासप्रश्वास्योर्गति- 
विच्छेद: प्राणायामः )? श्र्थात्‌, श्वास-प्रशास की स्वाभाविक निरन्तर प्रवईंशशील 
जो गति है, उसका विच्छेद हो जाना या रुक जाना ही ग्रायायाम कद्दा गया है। बाहां 
बायु का अ्रन्त/प्रवेश श्रास है। भीतरी वार्यु का बाहर निकलना प्रधास कहा जाता है| 
इन दोनों की ज्ञो मिरन्तर यबहनशील स्वामाविक गति है, उसका विच्छेद प्राणायात 
शब्द का मुख्य श्र है। रेचक और पूरक में यद्यपि गति रइती है, तथापि स्वाभाविक 
गति का विच्छेद वह्दाँ भी होता दी है, यह अ्नुभव-सिद्ध हे। इसीलिए, रेचक-पूरक को भी 
प्रायायाम कहा जाता है। 
बस्तुत।, यद्द बात है कि श्वासपूर्वक गति फा जो श्रमाव होता है, वह पूरक 
प्राणायाम है और अश्वासपूर्वक गति का जो श्रभाव होता है, बह रेचक आणायाम कहा 
जाता है। कुम्मक में बाह्य और श्राम्यन्तर दोनों वायुओं का सल्लोच हो जाता है। 
जैसे, तप्त लोहे के ऊपर जल देने से चारों तरफ से जल संकुचित दो जाता है। 
यही इसमें विशेषता है। श्रम प्राणवायु फे बहने का स्थान दिखाया जाता है--- 
मनुष्यों की बाम नाढी का नाभ इडा है, और दक्षिण नाडी का नाम पिन्वला। 
दोनों फे बीच भष्यस्थ रूप से सुपुम्ना का निवास हे। इन दोनों नाडियों से सूर्योदय से 
झागामी सुर्योदिय-प्यन्त निरन्तर वायु का सम्बार होता रहता है। शुक्ल पक्ष में 
द्र-नाडी से सूर्योदय-काल में वायु का सम्बार शुरू होता है, और कृष्णपक्ष में 
सूय-माडी से | इस प्रकार, रात-दिन में २१६०० श्वास-प्रश्वास चलते हैं । 
इन संख्याश्रों का स्पष्टीकरण अजपा-मस्त्र के रहस्यों को जाननेवाले योगियों ने 
मम्त्र-समपंण के विषय में किया है--« 
'पद्शतानि गणेशाय पद्सदस्त' स्वयग्शुवे । 
विष्णवे पद्सहस्त्थ पद्सदस्त/ पिनाकिने ॥ 
सदसमेक॑ गुरवे... सदर परमासने | 
सहस्तमात्मने.. चैवसपैयामि छत अपमर 7? 
तात्यय यह है कि जीवात्मा श्रजपा-मन्त्र का ६० घटी में २१६०० घार जो जप 
करता है, उसीका समपंण उक्त ोकों में बताया गया है। पहले विप्नदर्ता गणेश को ६००, 
प्रक्षा को ६०००, विष्णु को ६०००, मद्देश को ६०००, शुद को १०००, परमात्मा को 
१००० श्रौर आत्मा को १००० | 
इस प्रकार, दिन-रात के २४ घण्टे में जो २१६०० भार श्वास और प्रश्वास 
चलता हे, उसीमें “हंस? की मावना की जाती है । भीतर से बाहर वायु जाने के धमय 
#हं? की मावना और बाहर से मीतर थाने में (व? की मावना की जाती है। यही 
अ्रजपा-जप कहलाता है। इसके स्वामाविक होने के कारण झौर मन्‍्त्रों के उमान 
जप नहीं किया जाता, इसीलिए इसको शझजपा कहते हैं | एक बात और भी 
२७ 
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शातब्य है कि दोनों नाडियों से वायु के सम्नरण-फाल में प्रष्ियी, जल श्रादि 
त्स्वों का मो सूदमरूप से सशार दोता दे। उनका शान उनके पीत, मील श्ादि 
बर्ण-विशेप के द्वारा द्वोता है। उन तत्तों के बर्ण का छान यूद्म श्राम्यस्तर दृष्टि से 
किया जाता दे। तत्वों के बदने का स्पान इस प्रकार ै--अ्रत्गि-तस्त ऊपर की श्रोर 
बहता दे श्रीर जल-तत्व नीचे की ओर । वायु तियेगू बहता है और प्रथियी श्रद्ध॑-पुट में 
तथा आकाश-तत््य स्ेक्र बहता है। इसका क्रम इस प्रकार है कि जब माड़ी बइने को 
प्रवृस होती है, उस समय पहले वायु-तत्व २० पल तक चलता है। उसके बाद 

३० पल तक श्रप्मि-तत्त्व, ४० पल तक जलनतत्त्व, ५० पल तक प्रथिवी तत्त्व, उसके बाद 
३० पन्त त्तज झ्ाफाश-तत््य बहता है। इस प्रकार, एक नाडी में सब तत्तों के बहनते में 

१५० पल लगते हैं, जिसका समय-मान ढाई घटी श्र्थात्‌ प्रचलित एक घर्टा होता है। 

तत्पों फे घहने में जो न्‍्यूमाथिक समय लगता है, उसका कारण यह है कि 
पृथिवी में शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध ये पाँच गुण रहते ह। प्रत्येक गुण पर 

१० पल फे द्विसाब से ७० पल होते एँ। जल श्रादि में एक एक गुण घट जाने से 
१०-१० पल कम होते जाते हैं, श्राकाश में केवल एक शब्द ही गुण रहता है, जिससे 
उसमें १० ही पल लगते हैं| सब तत्वों का एथक्‌-एपक्‌ फल मी कहां गया है| प्रथिवी- 
तत्त्व फे बहने में चित्त फी स्थिरता रहती दे । जल-तन्त्व में कार्य आरम्भ करने पर फल 
अधिक मिलता है। भ्रप्मि-तल् में चित्त-बृत्ति दीप्त रहती है | वायु-तत्प में चिचदृत्ति चशल 
और श्राकाश-तश््य में गम्भीर रहती दै। इसो प्रकार, प्रत्येक में ऋमशः स्पैय, काम- 
वासना, ताप-कोप, चश्चलता और गम्भीरता का भी अनुमब होता है। तस्‍्वों के 

जानने का उपाय भी योग-शांख्र में बताया गया है--पदुमासन या सिद्दासन पर 

बैठकर दोनों हाथों के अँगूठों से दोनों कान बन्द करे, दोनों भध्यमा से दोनों नासिका, 

और दोनों तर्जनी से दोनों श्राँख, ग्मामिका और कनिश्िका से दोनों पश्रोठ दबाकर 

मैँह बन्द करे। बाद में ध्यान देने पर छोटे-छोटे बिन्दु मालूम पड़ेंगे, उन बिन्दुओं के 

बर्ण से तत्वों का शान करना द्वोता है । पीतवर्ण होने से प्रथियी और श्वेतबर्ण से जल, 

रक्तवर्ण से तेज, इरा होने से वायु और वणरहित होने से श्रकाश-तल्त 

सममना चाहिए। 
'प्रीता प्रृथ्वी जल श्वेत रक्‍त॑ तेज उदाहतम। 
श्यामी धायुरथाकाश:. निरुषाधिरंदाहस? 

« - इस प्रकार, उक्त रीति से तत्त्तों को समझकर प्राणायाम के द्वारा बादु का 
मियोध करने पर विवेक-शान को आवृत करनेवाला जो पाप-कर्म और उसका मूलभूत 
अवियादि क्लेश है, उनका नाश हो जाता है। पाप और उसका मूल कारण अ्रविद्यादि 
क्लेश' द्वी भद्दामोहक शब्द-स्पर्शाद विषयों की सद्दायता से विवेकशानशील बुढ्ि- 
राष्य की श्रावृत किये रहते हैं। ये अविद्यादि क्लेश बुद्धि-सत्त का श्राच्छादन हो 
नहीं करते, किन्द अकर्तेब्य कराने में मी नियोजित करते रइते हैं। प्राशायामों के 
नियमपूर्वक अ्रम्यास करने पर क्लेश इुर्बल द्वोते-दोते अपना कार्य करने से आसमर्यँ 
हो जाते हैं,' और प्रतिजुण क्षीय द्ोने लगते हें। कर्म का नाशक द्वोने के कारण ही 


यौग-दशन | २११ 
प्राणायाम को तय भी कहा जाता है। तप्त कुच्छु, चान्द्रायण आदि जो तप हैं, वे केबल 
पाप-कर्म का ही नाश करते हैं, और प्राशायाम-रूप जो तप है, उससे कर्म के मूलभूत 
श्रविया श्रादि क्लेशों का भी नाश होता है । इसीलिए, शास्त्रों में कहा है--न तप 
प्राणायामातरम!, श्रर्धात्‌ प्राणायाम से बढ़कर कोई तप नह्ीीं है। महात्माश्रों ने कहा है-- 

“दद्यस्ते ध्यायमानानां धावूनाँ द्वि यथा मत्रा। 
प्राणायामैंस्त दद्चन्ते तद्वदिन्द्रियजाः मलाः ॥! 
श्र्थात्‌, जिस प्रकार सुबर्ण श्रादि घातुश्रों को श्रम्मि में तपाने से उसके मल 
जल जाते हैं, उसी प्रकार प्राणायाम से इन्द्रियों के मल नष्ट हो जाते हैं श्रौर प्रकाश के 
आवरण मी छ्ीय हो जाते हैं। पतल्ललि ने लिखा है--ततः ज्ौयते प्रकाशावरणम? । 
यह प्राणायाम का अ्रवास्वर फ़ल है। मुख्य फल तो घारणा के लिए योग्यता 
प्रास्त फरना है। जब यम, नियम, आसन और प्राण्ययाम के नियमपू्क अनुष्ठान से 
योगी का मन संस्कृत हो जाता है, तभी वह धारणा का अधिकारी होता है। 
प्राणायाम के विना मन संस्कृत नहीं दोता श्रौर मन के संस्कार के विना धारणा दृढ़ 
नहीं होती ) प्रायायाम के बिना घारणा करने की योग्यता ही नहीं झराती। धारणा के 
लिए योग्यता की प्राप्ति ही प्राणायाम का मुख्य प्रयोजन है । 
यम, नियम, श्रासन, प्राशायाम, अत्याहार, घारणा, ध्यान भर समाधि- 
योग के इन श्राठ श्रज्ञों में धारणा, ध्यान और समाधि ये तीनों योग के श्रन्तरज्ञ 
अज्ञ हैं। इन्हीं की संशा संयम है| संयम से दी योग की सिद्धि होती है। प्रत्याद्वर के 
बिना संयम हो नहीं सकता | इशलिए, प्रत्याह्वर की साधना श्रत्यन्त आवश्यक है। 
शब्द, स्पश, रूप और रखादि जो विपय हैं, उनमें कुछ तो रप्नीय होने फे कारण 
राग के प्रयोजक हैं। कुछ कोपनीय होने से द्वेष के प्रयोजक हैं और कुछ मोहनीय 
होने से वैचित्य श्रथवा मोह के प्रयोजक। तत्तत्‌ विषयों में इन्द्रियों की जो 
प्रवणता ( झनुगामिता ) है, वद्दी विधयासक्ति है। इन्द्रियों का अवाह विषयों की शोर ही 
नियमेन होता रहता है, यही इन्द्रियों की विधय-प्रवणता है | 
विधयों की ओर से, इन्द्रियों को निर्विकार झ्रात्मा में शसक्त चित के श्रतुकारी 
कर देना ही प्रत्याद्वार है। प्रश्न यहाँ यह उपस्थित द्वोता दै कि इन्द्रियों का प्रधाद पाझ 
शब्दादि विषयों में होना यदि स्वामाविक है, तो वे आन्तर चित्त की श्रमुकारिणी कैसे 
हो सकती हैं ! इसका उत्तर यह है कि इन्द्रियों का बस्तुतः चित्त-स्वरूपानुकार नहीं होता, 
किन्तु चित्तानुकार के सहश होने में ही तात्ये है। जब चित्त निरोध के अभिमुख 
हो जाता है, तब इन्द्रियों का भी, प्रयत्न के विना ही, निरोध हो जाता है। यही 
इन्द्रियों का चित्तानुकार है| इसीलिए, प्रत्याक्षर के लक्षण में साइश्वा्थंक इव शब्द का 
प्रयोग पतश्ललि ने किया है-- ! 
“स्वविषयासम्थयोगे सति चित्तस्वरूपानुकार इवेन्द्रियायां प्रत्यादारः ९! 
--पा० सू्‌० १!५४७ 
यहाँ साहश्य यह है कि जब चिच का निरोघ दो जाता है, तब इन्द्रियों का 
भी- विषय से सम्बन्ध छूट जाता है। विषयों से सम्बन्ध घूटना ही इन्द्रियों का 
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चित्तानुकार दे श्र यही भ्रत्याह्दर है। अर्थात्‌, चिच के निसोध में इम्द्रियों को 
विषय से विमुख करने के लिए प्रय्ञान्तर की आवश्यकता नहीं होती। जिस प्रकार, 
मधुमविखियों कौ रानी के उड़ जाने पर सब मधुमक्खियाँ स्वयं उड़ने लगती हैं, उठी 
प्रकार चिच के निरोध होने पर इन्द्रियों का भी मिरोघ स्वयं दो जाता है। विध- 
पुराण में मी लिखा है--- 
आब्दादिध्वनुरक्तानि निग्ुद्याक्षाण घोगवित्‌। 
कुर्यांस्चिचाजुकारोणि प्रत्याहार॒परावणः ॥ 
घश्यता परमा तेन जायसेति 'घचजात्मनाम ॥ 
इन्ज्ियाणामबश्यैस्तेन योगी... योगसाधकः 0! 
अब बहिरज्ञ साथनों के बाद अन्तरज्ञ साधनों में क्रमन्प्राप्त' भारणा का 
विवेचन फिया जायगा । आस्यन्तर या बाह्म फिसी एक देश में चित्त का स्पिरीकरण 
धारणा का श्रर्थ है। मूलाघार, नामिचक्र, हृदय, पुण्डरीक, नाठिका का श्रभ्माग 
और लक्षाट श्रादि आम्यन्तर विषय फदे जाते हैं और दिर्ण्यगर्भ, इस्द्र भ्रादि 
देवगण या उनकी प्रतिमा बाह्य विषय कहे जाते हैं। जिस देशविशेष में धारणा 
की जाती है, वही ध्यान का आधार होता हे । पतश्लि ने कहा हे--दिशवन्धशित्तस्य 
धारणा', श्रर्थाद्‌ देशविशेष में चित्त का हृद सम्बन्ध ही धारणा दै। अ्रन्यत्न भी कहा है-- 
हत्पुण्डरीके नाभ्याँ या सूज्ि परद॑तमस्वके। 
एथमादिपिदेशेपु. घारणा. चित्तवन्धनम्‌ ह! 
पुराणों में लिखा है-- 
'भाणायामेन पवन प्रत्याहरेण चेन्द्रियम्‌ । 
बशीकृत्प ततः कुर्याशित्तस्थान- शुसाभ्रये ॥7 
>+वि० पु० ६७४५ 
ताक्षय॑ यद्द है कि प्राणायाम से वायु को और शत्याद्वार से इर्द्ियों को वश में 
करके शुभ श्राभ्रय में चिठ को स्थिर करे | 
धारणा के बाद ध्यान की स्थिति झाती है। महर्पि पतञ्ञलि ने लिखा है--तिन्र 
प्रत्ययैकतानता ध्यानम्‌।! अर्थात्‌, ध्येयाकार चिचदृत्ति की एकाग्रता ही ध्यान ह। 
विततवृत्ति का निरन्तर प्रवाइ एक दी दिशा में हो, और किसी अन्य विषय की श्रोर न हो, 
उस अबस्था को ध्यान कहते हैं। ध्वेयाकार बृचि की एकाम्रता को ही ध्यान की संशा 
दी जाती है। विष्णुपुराण में आया है-- 
लखभूप्नव्ययैकाप्रया. सन्‍्तत्तिश्रान्यनिःस्टदा । 
सदृष्यानं प्रयमेरक्नः पडमिर्निष्पाधते रुप पर 
सासर्य यह है कि विपयान्तर की ओर से ध्यान-शून्य जो अखणढ बृत्तिप्रवाइ है; 
उसीका नाम ध्यान है । दीर्घकाल-पर्यन्त निरन्तर थद्धापूर्वक योगाज्नों के अनुष्ठान करने से 
समाधि के प्रतिपत्षी अविद्या श्रादि क्लेशों का नाश दो जाता दे। अम्यास-वैराग्य के 
इढ होने से मधुमती, मधुप्रतीका, विशोका और ज्योतिष्मती इन चार सिद्धियों की क्रमशः 


प्राप्ति दोती दे । 
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सिद्धिचतुष्टय और ग्रकृति-फैवल्य 


ऋतम्भरा नाम की जो समाधि सिद्धि ईै, उसीको मधुमती भी कहते हैं। जहाँ 
रजोगुण और तमोगुण का लेश भी नहीं है, जहाँ बुद्धितत्व केवल सुखप्रकाशमय है श्रोर 
जहाँ सत्य का स्वच्छ प्रकाश है और प्रवाह है, वहाँ ऋतम्मरा नाम की प्रज्ञा-समाधि से 
उत्पन्न सिद्धि मधुमती' कह्दी जाती है। मगवान्‌ पतल्ललि ने लिखा है--“ऋतम्भरा तत्र 
प्रश्! ( यो० सू० श्ट८ )। श्र्थात्‌, अ्रध्यात्म-प्रसाद होने पर समाह्ितचित्त योगी की 
जो एक प्रकार की चितवृत्ति उत्पन्न होती है, उसीका नाम ऋतम्मरा है) “ऋतं सत्य 
विमत्ति-धारयति इति ऋतम्मराः, श्रर्थात्‌ सत्य का घारण करनेवाली जो प्रशा है, 
उसीको श्युतम्भरा कहते हैं। ऋतम्मरा को ही मधुमती कहते हैं। द्वितीय कक्षा के 
योगियों को यद्द प्रश्ा होती है। योगी चार प्रकार के होते हैं--(१) प्राथमकल्पिक, 
(२) मधुभूमिक, (३) प्रशाज्योति और (४) श्रतिक्रान्डभावनीय | जिसका शान पूर्णतः 
परिपक्ष नहीं है, बह प्राथमफल्पिक है। जिसकी प्रशञा ऋतम्मरा हो गई, वह द्वितीय 
श्र्यात्‌, मधुभूमिक है। तीसरा प्रशाज्योति, जो पर-वैराग्य से सम्पन्न है। चौथा है 
अतिक्रान्तमायनीय, जिसका कोई भी सझ्लल्प शेप नहीं रहता । जिसमें मनोजवित्यादि की 
प्राप्ति हो, वह मधुप्रतीका है। पतञ्लि ने कहा है--'मनोजबित्वं बिकरणमावः प्रधान- 
जयश्व !! मन के सहश शरीर का भी उत्तम गति प्राप्त होना मनोजबित्व कहलाता है। 
इस अवस्था फो प्राप्त योगी जहाँ चादे, मन की तरह, जा सकता है। 
शरीर की श्रपेज्ञा के विना ही इन्द्रियों का श्रमिमत देशों में जाना बिकरण- 
माव है। इस श्रवस्था में बैठा हुआ योगी दूर या व्यवद्वित वस्तुश्नों को भी देख-सुम 
लेता है। कार्य-कारण, श्रर्थात्‌ प्रकृति-मद्त्तत्वयादि के ऊपर बशित्व प्राप्त करना प्रधान 
जय कहलाता है | इस श्रयस्था को प्राप्त योगी सकल भूत और भौतिक पदार्थों फो अपनी 
इच्छाशक्ति से द्वी उत्पन्न करता है। ऐसे योगी को प्रशाज्योति कहते हैं। इन्द्रियों के 
स्वरूप फे जय से ही इन्द्रियों के कारण का जय होता दै। कारणपश्चक पाँच 
शानेन्द्रियाँ हं। प्रदण, स्वरूप, श्रस्मिता, अन्यय और श्रर्थवत्त--ये दी पाँच ग्रद्ादि 
पश्चस्वरूप कहे जाते हैं। निश्चय, अ्मिमान, सडल्प, दर्शन और भ्रवण--ये पाँच 
बृत्तियाँ हैं, इन्हीं का नाम ग्रहण हे । 
एकादश इन्द्ियों को स्वरूप कद्दते हैं | अस्मिता बुद्धि और अहद्वार फो फहते हैं। 
फारण फे अमुसन्धान का नाम अन्वय है। जैसे, धट में सृत्तिका । मनोजपित्वादि जो 
सिद्चियाँ हैं, उनकी मघुप्रतीका रुंशा क्यों ठे, इसके ऊपर विचार करते हुए मददपि ने 
कहा है कि जिस भ्रकार मधु के श्रत्येक कण में माथुय्ये होता है उसी प्रकार, प्रत्येक 
मनोजवित्वादि में भघुर स्वाद प्रतीत होता दे । 
विशोका छिद्वि उसको कहते हैँ, जिसमें साघक प्रकृति और पुरुष का भेद 
समम लेता है, और सर्वशत्व प्राप्त कर लेता दहै। अ्रकाशात्मक और अ्रप्रकाशात्मक 
दो प्रकार के पदार्थ द्वोते हैं। प्रकाशात्मक इन्द्रियाँ हे | इन्द्रियों के विषय जो शब्द- 
स्परशांदि और उनके श्रा्य जो प्िवो श्रादि पदार्थ हैं, उनको अप्रकाशात्मक कदते हू | 
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अमिप्राय यह है कि महत्त्व से सूदमभूत-पर्यन्त जो कुछ भी लिब्लशरीर 
आदि गुण हैँ, वे पुरुष के भोगोपक्रण हैं। वे जब कृतकाय दवो जाते हें, 
तग्र पुरुषार्थशून्य द्वो जाते हैें। उसी समय वे अपने कारण में लीन दोकर 
प्रतिप्रसव की संज्ञा प्राप्त करते हैं । बुद्वि-तत््व के साथ आत्मा का सम्बन्ध छूट जाने के 
कारण आत्मा अपने मूल, असज्णञ, निलेंप-स्वरूप में जब अवस्थित हो जाता है, 
तथ उसीको पुरुष का कैवल्य कद्दा जाता है । 
इस प्रकार के कैवल्य के बाद पुमर्जन्म नहीं होता; क्योंकि कारण के श्रभाष में 
फाय का होना असम्भव दै। 'कारणाभाबात्‌ कार्यामावः ९? 


योग-शास््र के चार व्यूह 
जिस प्रकार, चिकित्सा-शास््र में रोग, रोगहेतु, आरोग्य और मेषज (झप५) ये 
धार ध्यूह है, उसी प्रकार योग-शास््र फे भी चार ब्यूह माने जाते हैं--ससार, संसारहेतु, 
- मोक्ष और मोक्षोपाय। दुश्ममय संसार हेय है। प्रधान पुरुष का संयोग दुःखमग 
संसार का देतु दै। प्रधान पुरुष के संयोग की झात्यम्तिक निवृत्ति ही मोक्ष है| 
और उसका उपाय है--सम्यग्‌ दर्शन। प्रकृति और पुरुष के स्वाभाविक भेद का 
साक्षात्कार ही सम्पग्दशन है । 


११४ पड्दर्शन-रहस्थ 


प्रकाशात्मक और अग्रकाशात्मक इन दोनों पदार्थों के रूपर पूर्ण आधिपत्य होना, और 
सभी पदार्थों में अपनी इच्छा के अनुकूल व्यवद्वार करने का सामथ्य ग्राप्त होना 
विशोका सिद्धि है | 

विशोका में निखिल पदार्थों का साक्षात्कार एक ही काल में हो जाता है। यही 
सर्वज्ातृत्त दे । पत्तझ्ललि ने मी कहा है--/विशोका वा ज्योतिष्मती | श्र्थात्‌, योग से 
. उत्पन्न जो साक्षात्कार है, उसके तद्गप अन्तःकरण की बृत्ति को ज्योतिष्मती कहते हैं । 
शोक की नाशिका होने के कारण इसे दी विशोका कद्दते हैं । 

जिस वृत्ति में संस्कार-मात्र ही शेप है, वह संस्कारशेषा सिद्धि है। विशोका और 
संस्कारशेषा ये दोनों सिद्वियाँ चढ॒थ कक्षा के योगियों को प्रास होती हैं। समी ब्त्तियों के 
प्रत्यस्तमव निरोध में पर-पैराग्य के आश्रयण से जब जाति, आयु श्लौर भोग के बीम 
समाप्त दो जाते हैं, भ्रवि्या ग्रादि क्‍्लेश निशशेष हो जाते हैं, श्रसम्पशत उमाधि को 
उपलब्धि हो जाती है और जिसमें संस्कार-मात्र ही शेप रह जाता है, तब हस प्रकार की जो 
चित्त की विशेषावस्था है, उसीको संस्करारशेपा सिद्धि कहते हैं। भगवान्‌ पतजझ्ञलि ने भी 
कहा है--विराम प्रत्ययाउस्यासपूर्वः संस्कारशेपोड्न्य/ ( यो० छू० १।१८ ) । अर्थात, 
तत्वशानरूपा जो सात्विकी चित्तवृत्ति है, उसका मी विराम हो, तथा ऐसी बृत्ति- 
निरोधावस्था, जिसमें संश्कारमात्र शेष रहता हो और जो सम्प्रशात से मिन्न हो। वह 
असम्पशात है। संस्कारशेप? कहने से मोज्षावस्था से इसमें भेद सूचित होता है। 
असम्प्रशात समाधि में पुनरुत्थान के लिए बृत्ति के न रहने पर मी वृत्ति का संदकार 
रहता है, और मोक्ष में चित्त के श्रत्यन्त विलय होने के कारण संस्कार भी नहीं रहता। 
यही श्रसम्प्रशात से मोक्त में विशेषता है। इस प्रकार सवेतः विराग उस्न्न करनेवाले 
साधकों के जो क्ल्ेश-श्रीज हैं, वे भूने गये धान के बीज की तरद कार्योत्पादन म॑ श्रसम 
होकर मन के साथ ही विलीन हो जाते हैं। इस प्रकार, क्लेश-बीज-रूप फर्माशयों के 
अपने कारण में विलीम हो जानेपर प्रकृति और पुरुष का भेद-साज्षात्कार-रूप जो विवेक * 
झयाति है, उसका श्राविर्भाव होता है। बाद मे, जैसे-जैसे विवेक-उयाति का परिपाक 
होता है, वैमे-बैमे शरीर और इन्द्ियों का, अपने कारणप्रधान में, लय हो जाता है | यही 
प्रकृति का फैबल्य है । 


पुरुष-फैवल्य 

एकाकित्व का ही नाम कैवल्य है। प्रकृति के कार्यभूत मदतल्वादि के विलय 
ऐने से और पुरुष के साथ प्रकृति का आत्यन्तिक वियोग होने से दी प्रकृति का 
एफाकित्व सिद्ध होता है। पुरुष का कैवल्थ यह है कि आत्मा अपने समस्त आपाधिक 
स्वसूप को छोड़कर अपने मूल स्वरूप में स्थित हो जाय। इस कैवल्थ फे शअनसन्‍्तर 
श्रात्मा का घुद्धि-ससत्व से कप्ती सम्बन्ध नहीं शोता। पतझलि ने दो घरकार की 
मुक्ति बताई दहै-- 


पघुरुवार्थथल्पानों पुयानों अधिप्रसवः कैवरर्य स्वरूयमितिष्ठा या चितिशक्तिः । 
न+पो० सू० ४६४ 
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अभिप्राय यह है कि मदत्तत्व से सूक्ष्मभूत-पर्यन्त जो कुछ भी लिश्नशरीर 
आदि गुण हैं, वे पुरुष के भोगोपकरण हें। वे जब कृतकार्य हो जाते हैं, 
तंत्र पुरुषार्थ शून्य हो जाते हैं। उसी समय वे अपने कारण में लीन द्ोकर 
प्रतिप्रसव की संज्ञा आप करते ई | बुद्वि-तत््व के साथ आत्मा का सम्बन्ध छूट जाने के 
कारण आत्मा अपने मूल, असज्ञ, निलेंप-स्वरूप में जब्र अवस्थित हो जाता है, 
तब उसीको पुरुष का कैवल्य कह्य जाता है ! 

इस प्रकार के फैवल्य के बाद पुनजन्म नहीं होता; क्‍योंकि कारण के ध्रभाव में 


कार्य का द्ोना अ्सम्भव है। 'कारणामादात्‌ कार्यामाव: ? 


गोग-शास्र के चार व्यूह 
जिस प्रकार, चिफित्सा-शास््र में रोग, रोगदेतु, आरोग्य और मेषन (श्रौषध) ये 
चार ब्यूह हैं, उसी प्रकार योग-शास्त्र के भी चार ब्यूह माने जाते हैं--संसार, संसारहेतु, 
- मोक्ष भौर मोक्षोपाय | दुःखमय संसार देय है। प्रधान पुरुष का संयोग छु।खमय 
संसार का हेतु है। प्रधान पुरुष के संयोग की आात्यस्तिक निवृत्ति ही मोछ है। 
और उसका उपाय है--सम्यग्‌ दशोन। प्रकृति और पुरुष के स्वाभाविक भेद का 
साक्षात्कार ही सम्यस्दर्शन है । 


सांस्प-दर्शन 


सांख्य-शाख्र के जन्मदाता मगवान्‌ कपिल हैं | सांख्य-शास्र में संक्षेपतः तत्तवों के 
चार प्रकार माने गये ईं--(१) प्रकृति, (२) प्रकृति-विकृति उभयात्मक, (३) केवल 
विक्रति और (४) भ्रनुभयात्मक ' । चेवल प्रकृति को ही मूल प्रकृति या प्रधान कहते हैं; 
पयोकि यद्दो सकल भ्रपश् का मूल कारण है। प्रकृति शब्द की व्युसत्ति है-- 
“्रकर्षेण करोतित+कायमुत्पादयति इति प्रकृति?, जो अपने से भिन्न तत्वान्तरों को 
उत्पन्न करे, वही म्रकृति है। यहाँ प्र शब्द से जो प्रकर्ष प्रतीत होता है, बह तत्त्वान्तरा- 
रम्मक* ही है। यहाँ शक्कर होती हे कि सत्तिका घट की प्रकृति है, इस प्रकार का. 
व्यवहार लोक में देखा जाता है, परन्तु मृत्तिका परे भिन्न घट कोई तप्त्वान्तर नहीं है, 
फिर भी मत्तिका को घट की प्रकृति क्यों कहने हैं ! इसका समाधाम यह द्वोता है कि यथपि 
मत्तिका घट की प्रकृति वस्तुतः नहीं है, तथापि प्रकृति शब्द में प्रकर्ष की श्रविव्ञा से 
केबल उपादान-कारश को ही प्रकृति मानकर उक्त व्यवहार किया जाता है। इससे यह सिद 
हुआ कि अ्रपने से भिन्न तत्त्वान्तर को जो उत्पन्न करे, वही प्रकृति का सामान्य लक्षण है। 

उक्त प्रकृति का लक्षण श्राठ तत्त्तों भें ही घटता है। प्रधान, मद्त्तत्त, श्रहह्डार, 
शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गनन्‍्ध येद्दी झाठ सत्व हैं। इनमें शब्द, स्पश श्रादि 
पश्चतन्मात्र॒ कद्दे जाते हैं। प्रधान से महत्तत्व की उत्पत्ति द्ोती ऐै। महत्तत्त्य प्रधान से 
मिन्न तत्व साना जाता है, इसलिए तस्वान्तर का उत्पादक दोने के कारण प्रधान 
महत्तत्व की प्रकृति है और महत्त्व प्रधान की बिकृति* । अ्रधान फिसीसे उत्पन्न नहीं 
होता, और प्रधान से ही सकल प्रपश्न की उत्पत्ति होती है, इसीलिए, प्रधान को मूल 
प्रकृति कद्दते हैं। महत्तत््व्से अइज्लार और श्रदृक्वार से पद्मतन्मात्र उत्पन्न होते हैं। 
इसलिए, महत्तर्व श्रदक्कार की प्रकृति थौर प्रधान की बिक्ृति सिद्ध होता है। श्रदृह्स्‍ार 
महत्तत्व की विकृति और पद्चतम्मात्र की प्रकृति है। पश्चतन्मात्र से पश्चभूतों की 
उत्पत्ति है। पश्चभूत पद्मतन्मात्र से मिन्न तत््तास्तर हैं, इसलिए पद्बतन्मान्र पद्मभूत्तों की 
प्रक्ृत और अ्रहक्कर की विकृति सिद्ध दोते हैं। महत्व, अदक्कार और पद्च- 
त्स्मात्न ये सात तत्व प्रकृति-विकृति उमयात्मक कहे जाते हैं। प्॑ममूत, प्मशानेन्द्रिय 
पद्मकर्मेस्द्रय और मन ये सोलदइ तत्व फेवल विक्ृति-मात्र हैं; क्‍योंकि इनसे किसी 
तस्वान्तर की उत्तदि नहीं दोती | 


प्रकृति के स्वरूप का विवेचन 


मूल प्रकृति का स्वरूप त्रिगुणात्मक है। सत्व, रज, तम--दन तीनों गुणों की जो 
साम्य-बस्था है, उसीका नाम प्रधान, भूलप्रकृति और अब्यक्त हे। साम्यावस्या 


१. मकृठि और विरृति दोनों से मिन्र। ९. जो गपने से भिन्न दूसरे तल को उल्तत्न करे। 
३, उत्पन्न दोनेवाले कार्य को विक्रृति कहते दे | 


सॉँक्‍्य-दृर्शन श१७ 


होने के कारण दी यद्द सत्त्व है, यह रज है, यह तम है, इस प्रकार का व्यवहार इसमें 
नहीं होता और इसमें क्रिया भी नहीं होती। इसलिए, ये तीन तत्व नहीं माने जाते | 
यह त्रिगुयात्मक एक ही तत्त्व माना जाता है| 


सत््व, रज और तम ये तीनों वस्तुतः द्रव्यरूप दी हैं, गरणरूप नहीं । यहाँ शद्ढा 
यह द्वीती है कि यदि सचक्तत, रज श्र तम ये द्रब्यरूप हैं, तो लोक और शास्त्र में इनका 
शुण-शब्द से व्यवहार क्‍यों किया जाता है! इसका समाधान यह है कि ये 
तीनों पुरुष के भोगन्साधन-मात्र हैं। इसलिए, गुणीमूत होने के कारण गुण-शब्द से 
इनका व्यवद्ार किया जाता है। वस्त॒तः, गुण नहीं हैं। क्योंकि ये गुण से मिन्न ही 
गुणी फा स्वरूप होता है। गन्‍्ध से मिन्न एृथिवी का गुण गन्‍्ध द्ोता है। परन्तु, यहाँ 
ऐसा नहीं है। यहाँ तो सत्त्व, रज, तम इनसे मिन्न प्रकृति का कोई स्वरुप है ही महीं। 
से तीनों प्रकृति के स्थरूप ही हैं, धर्म नहीं। इसीलिए, सूत्रकार ने सांख्य-प्रवचत में 
लिखा है--सध्वादीनामतदमंत्व॑ तद्भूपत्वात), अर्थात्‌ सत्त्यादि लद्बृंप होने के कारण 
प्रकृति के घम नहीं है । 

श्रव यहाँ दूसरी श्ढा यह होती है कि यदि सच्त्वादि प्रकृति के गुण नहीं हैं, तो 
ध्रकृते! क्रियमाणानि थूणैं! कर्माणि सवंशः१, इस प्रकार गीता आदि स्थलों में सत्य, रण, 
त्तम का प्रकृति के युण? शब्द से जो ज्यवह्ार किया गया है, उसकी सज्ञति किस 
प्रकार होगी ! इसके उत्तर में यह फट्टा जाता है कि जिस प्रकार बृत्षों फे समुदाय से 
मिन्त कोई बन नहीं है, किन्त दृच्च-समुदाय को ही वन कहां जाता है, उसी प्रकार 
बन फे ये यृक्ष हैं, इस प्रकार का व्यवह्ार शोक में प्रसिद्ध है। इसी अकार, सच्तवादि के 
अ्रतिरिक्त प्रकृति फे न होने पर भी प्रकृति के सध्यादि शुण हैं, इस भकार का ध्यवह्ार भी 
शा्नकारों ने किया है| 


अ्रव यहाँ तीसरी शक्ढा यह होती है कि यदि सत्तयादि प्रकृति फे स्वरूप हैं, तो 
'सत््वं रजस्तम इति गुणाः प्रकृतिसम्भवा:', इस गीतान्वाक्य में प्रकृतिसम्भवा' यह जो 
सरवादि का विशेषण दिया गया, वह किस प्रकार सन्नत होगा १ फ्रधोंकि, शत्त्यादि के 
अतिरिक्त तो प्रकृति कोई हे नहीं, जिससे इनकी उत्पत्ति सिद्र हो | 


इसका समाधान यद्द होता दै कि प्रकृति के स्वरूपभूत जो सत्तत, रज, धरम हैं, 
उनका यहाँ अदण नहीं है, किन्तु सत्त्तादि की साम्यावस्था को आ्रास जो भूल प्रकृति है, 
उससे उत्पन्न जो वैषम्यावस्था को प्राप्त सत्व आदि गुण हैं, उन्हीं का यहाँ अ्हृरण है। ये ही 
चैपम्यावस्थापन्न* सक्तत, रण, तम मददचत्व के कारण होते हैं । इन्हीं की उत्पचि उपयुक्त 
ग्रीता-वाक्य में बताई गई है। मूलप्रकृति फे स्वरूपभूत साम्यावस्थापन्न जो उत््त, रज 
तम हैं, वेतो नित्य हैं, उनकी उत्पत्ति मानने से प्रकृति के नित्यत्वरूप की श्रसिद्रि 


१, प्रकृति से उत्पन्न । ९, सतत, रज और तम इन तीनों में प्रत्येक के साथ अनेक व्यक्ति का परस्पर 
एम्मिरण होने से जो प्रिणार्मावशेष उत्पन् दोता है, जिसमें ल्थुत्व आदि गुय आ जाते हैं और जिसमें 
बह रज दै, यइ तम दे इत्यादि व्यवद्दार की योग्यूग हो जाती है, उसीको वैगम्यावस्यापन्न कइते हैं । 

र्फ् 
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हो जायगी | ये तीनों गुण म्यूनाधिक मात्रा में द्वोकर जब्र मूल प्रकृति में ज्ञोम फ्रा सप्ार 
करते है, त्तव इसी से मद्त्तत्व की उत्पत्ति होती हे । बहुत-से लोग इसको तत््वान्तर भी 
मानते हैं, जिसको मिलाकर र८ तत्त्व द्वोते है | 


गुणों के समायों का विचार 
सर्व लघु प्रकाशफमिश्मुपष्टव्धक॑ चलछतगख्त रत; । 
गुरुपरणकमेव तमः.. प्रदीपवधायंतो. बूक्ति: ॥ 
+-सास्पिकारिफा 


सत्य का स्वमाव लघु और प्रकाशक द्वोता है। रज का स्वभाव चश्चल होता है। 
तम गुर और श्रायरण करनेवाला होता है। सत्वगुण और तमोगुण में स्वामाविक 
क्रियाशीलता नहीं होती) जब्च रजोगुण का अंश उसमें मिलता है, तभी वह 
सक्रिय द्वोता है। श्रर्थात्‌, रुच्च लघु द्ोने से दी प्रकाशक होता है, रज सक्रिय होने के 
कारण ही अ्रपने-अपने काये में ्रवत्तक होता है, और तम गुद होने से दी 
झाब्छादक होता है। 

प्रकृति के स्वरूपभूत जो सत्त्त, रज और तम हैं, वे प्रत्येकशः अनेक प्रकार के होते हैं। 
कोई अग़ु परिमाणवाले और कोई विभु परिमाणवाले होते हैं | केवल मध्यम परिभाणवाले 
नहीं दोते; क्‍योंकि मध्यम परिमाण मानने से घटादि के समान साधयव इोने से झनित्य 
होने लगेंगे, जो इनके रिद्वान्त के प्रतिकूल दे । मूल प्रकृति से उत्पन्न जो वैषम्यावस्थापत्न 
सत्तादि हैं, वे मध्यम परिसाणवाले मी माने जाते हैं | भरत, सत्वादि अनेक प्रकार के 
सिद्ध होते हैं। * 

यहाँ एक शक्का होती हे कि यदि सत्वादि अनेक प्रकार के हैं, तो तीम ही 
क्यों कहे जाते ' इसका समाधान यह द्वोता हे क्वि जिस प्रकार वैशेषिकों के मत में 
पृथिबी, जल श्ददि द्रब्यों में प्रत्येक के--नित्य, अनित्य, शरीर, इम्द्रिय और विषय के 
भेद से--अनेक प्रकार के द्ोने पर भी, एथिवोत्व आदि द्वन्‍्य-विभाजक उपाधि के नव 
होने से, नव ही द्रव्य माने जाते हैं, उसी प्रकार गुणत्व-विभाजक सत्वत्व, रजस्त्यादिं 
उपाधि के तीन ही होने से गुण तीन ही हैं, इस प्रकार का व्यवद्वार लोक़ में होता है ! 

साख्यतत्त्यविवेक में अष्टी प्रकृतयः यूत्र के ऊपर सत्व, रज और तम के श्रनेक 
प्रकार के धर्म बताये गये हैं | जैसे---सत्त्व का सुख प्रसन्नता और प्रकाश; रज का दुःख 
कालुष्य-प्रवृत्ति और तम का मोह, आवरण तथा स्तम्भ | इस ग्रकार, सत्य सुखात्मक, 
रज दुःखात्मक और तम मोहात्मक कहा जाता है | 

मूल प्रकृति का स्वरूप यद्यपि प्रत्यक्ष-प्रमाण का विषय नहीं है, तथापि अनुमान- 
प्रमाण से इसकी शिद्वि की जाती है। अजुम्ान क प्रकार इस प्रकार दोोता है-- 
महत्व से लेकर भौतिक प्रपश्न-पर्यन्त बितने इृश्यमान कार्य हैं, थे सब सुख-हुःख- 
मोदह्दात्मक और उत्पन्न होनेवाले कार्य हैं। इसलिए, इनका कारण कोई अवश्य होगा 
और वह सुख, डुग्ख और मोहात्मक ही होगा, यट्ट छिद्ध होता है। क्योंकि, विना 
कारण के कार्य शोता नहीं, और कारण में जो गुण रहते हैं, वे ही कार्य में उलन्न होते हैं; 


सांब्य-द््शन ३१६ 


सर्वमान्य सिद्धान्त भी है कि 'कारणगुणयाः कार्यगुणानारमन्ते |? महृदादि सकल अपश्ष 
सुख-दुःख-मोशात्मक देखे जाते हैं, इसलिए इनका कारण भी सुख-दुःख-मोहात्मक 
द्रब्प ही छिद्र होता है। नो-जो सुख-दुःख-मोहात्मक कार्य हैं, वे सब सुख-दुःख-मोद्षत्मक 
कार्य के परिणाम हैं| जैसे--बस्रादि कारण के परिणामभूत शस्या और झ्रासनादि । 

यहाँ यह श्राशद्भा होती है कि शय्या और थ्रासन का जो दृष्टान्त दिया जाता है, 
बह युक्त नहीं देता | कारण यह है कि शय्या, आसनादि सुखादि के साधममात्र हैं, 
सुखादिस्वरूप नहीं हैं। क्योंकि, सुख, दुःख और मोह ये सब अ्रन्तःकरण विशेष-रूप मन के 
धर्म द्ोते हैं, विषय फे धर्म मी हो सकते | 

इसका उत्तर यह द्वोता है कि मन में जो सुख, दुःख श्रौर मोहादि धर्म हैं, 
वे फारणगुणपूर्बक ही झ्षेते हैं ।| इसलिए, मन की परम्परया फारणीभूत जो मूलप्रकृति है, 
उसमें सुसर, हुःख, मोहादि धर्म को अ्रवश्य मानना ह्वोगा। क्योंकि, जो गुण कारण में 
नहीं रहते, वे कार्य में श्राते ही नहीं। एसी सिद्धान्त से मूलप्रकृति में रहनेवाले 
सुख, दुःख श्रौर मोहादि जो धम्म हैं, चे ही उक्त न्‍्याथ' से अपने कार्यभूत भन में जिस 
प्रकार सुख, दुःख मोहादि के आरम्मक* होते हैं, उसी प्रकार श्रपने कार्यभूत 
पश्ममह्ााभूतों में भी मुख, दुःख और मोह के आारम्मक द्वोते हैं। इस प्रफार, भौतिक 
बिययों में भी मुख-दुःख-मोहादि छिद्ध द्वीते हैं। इसीलिए, धर्म और भर्मी में श्रमेद- 
बिवेज्ञा से शय्या शौर श्रासनादि का जो दृष्टास्त दिया गया है, वह श्रयुक्त नहीं दोता | 

एक बात और है कि जिस प्रकार धर-रूप, पट-रूप, इस प्रकार की प्रतीति होती है, 
उश्षी प्रकार चन्दन-सुख, स््रौ-सुख, इस प्रकार की भी भ्रतीति होती दी है, इससे भी 
विषयों में सुस-दुःसादि की सिद्धि भ्रवश्य हो जाती है। जिस प्रकार, 'श्रायु्वैं घृतम! में 
श्रांदु के साधन होने से धृत की श्रायु माना गया है, उसी प्रकार सुखादि के 
साधन द्ोने से विषयों को सुख, दुःख और मोहात्मक भानमा समुचित ही है | 


महत्तस्-विवेचन 


जिन श्राठ तत्वों को प्रकृति शब्द का वाच्य मानते हैं, उनमें द्वितीय का नाम 
बुद्धि-.तत्त है; इसीको महत्तत्व्भी कहते हैं। धर्म, ज्ञान, वैराग्य, ऐ्वयं भ्रादि उत्कृ् 
गुण इसीमें पाये जाते हैं। इसलिए, यह मद्धत्तत्व है। यद्यपि इसमें सतत, रण श्रौर तम 
ये तीनों गुण रहते हैं, तथापि सक्त्य की अधानता रइतो है, रण श्र तम तिरोहित 
रहते हैं। मद्धत्तत्व के परिणामविशेष द्वी बुद्घि, मन और अश्रहृद्धार हैं। इन तीनों को ही 
अन्तः।करण कट्ठदा जाता है। श्न्त:करण जिस समय निश्चयात्मक बृत्ति के रूप में 
परिणुत द्वोता है, उस समय उसे बुद्धि कहते है। अ्रभिमानात्मक बृत्ति के रूप में परिणत 
अम्तःकरण को अ्रहद्भार कद्दते- हैं और सडल्य, विकल्प तथा संशयात्मक वृत्ति में 
परिणत अ्न्तःकरण को मन कट्टा जाता है | मन, बुद्धि और अदक्भारात्मक जो श्रन्तःकरण- 
रूप बृक्त है, उसीकी अ्रद्भुरावस्था महत्त्व हे । 


१, 'कारणगुणाः कार्यगुणानारमन्ते ।? २. उत्पादक | 


[ 
३६० पद्दशन-रहश्य 


जिस प्रकार अधान में सच्चादि गुणों के न्यूनाधिक्य से श्रनेक प्रकार के मेद 
बताये गये हैं, उसी भ्रकार महत्त्व में भी श्रनेक प्रकार के भेद ठिद्व द्ोते हैं । बद्या से 
स्पावर-पयन्त जितने जीव माने गये हैं, उनमें प्रत्येक का एक-एक उपाधिभूत मदत्तत्व 
माना गया है। यथ्पि सब बुद्धि-तत्त्वों में सत्व-अंश प्रधान रहता है, तथावि कहीं 
रजोगुण अधिक उद्धृत रहता है, भर सच््व ठथा सम तिरोद्वित रहते हैं | कहीं सतत और 
तम ही उद्धुत रहते हैं, और रज तिरोहित । 

बह्मा की उपाधिभूत बुद्धि में रजोगुस दी अधिक प्रकट रहता है, और सच्त-तम 
तिरोहित रहते हैं। विष्णु और मदेश में ऋमशः सच्त्व श्ौर तम अ्रधिक रहते हैं, श्रौर 
झ््य तिरोहित रहते हैं। किसी-फिसी सुद्धितत्व में तो तमोगुण श्रौर रजोगुण इतने 
अधिक होते हैं कि वहाँसरव अंशतः रदता हुआ मी नहीं के बराबर प्रतीत होता है । 
इसक्षिए, वह महत्‌ शब्द का बाच्य होता हुआ भी झ्धम, अशान, अ्रवैराग्य, श्रमैश्चर्य 
श्रादि भ्रनेक दुर्गुों से युक्त होता है। इस प्रकार की बुद्रिवाले मनुष्य धर्माचरण से 
बिलकुल विय्रुस्॒ रहते हैं । 


अहड्भार-विचार 

अ्रच भ्रहृष्टार के विषय में विचार करते हैं। मदृत्तत्व से अहक्लार की उत्पत्ति 
होती है । घुद्वि-विशेष का ही नाम श्रदक्कार है | अदहन्‍्ता (श्रदमाकार), इदन्ता (इृद्माकार) 
बुद्धि फो ही घुद्धिविशेष कहते हैं। अइस्ता फे बिना इदस्ता का उदय नहीं शोता। 
इसलिए, श्रहन्ता घुद्वि-पिशेषभूत अरदृक्लार की उत्तति हुई। यद्द तृतीय तत्व है। 
महत्तत्व के समान अ्रहक्कार के भी, सत्त्वादि गुणों के उत्कर्षापकर्ष से, तीन प्रकार फे 
भेद होते हैं। सातह्तिक को बेकारिक, राजस को तैजस और तामस को भूतादि भी 
कहते हैं। जहाँ रजोगुण भ्रौर तमोगुण फो दबाकर सस्तगुण दी उत्कृष्ट रहता है, वहीं 
सात्विक अ्रदृष्डार की स्थिति है। सात्विक अदक्कार राजस को सद्यायता से प्रवृत्तिधर्मी 
एकादश इन्द्रियों को उत्पन्न करता है। पद्चशानेन्द्रिय, पद्नकर्मेन्द्रिय और मन ये दी 
एकादश इन्द्रियाँ हैं। पशद्चतन्मात्र मे--शब्द, स्पर्श, रूप, रख और गर्ध ये पाँच 
झाते हैं ! इनके दो भेद होते हैं--उविशेष और निर्विशेष । शब्द में उद्यत्त, अन॒दात्त, 
निषाद और गग्धव॑ आदि विशेष गुण रहते हैं। स्पर्श में उष्यत्व, शीवत्व, मदुत्व झ्रादि; 
रूप में शुक्लत्व, ऋष्णत्व श्रादि; रत मे मधुरत्व, श्रम्लत्व आदि और मन्ध में सुरमित्व, 
अ्रछुरमित्व आदि विशेष गुण रहते हैं । ये पद्च तन्‍्मात्राएं क्रशः३ आकाश, वायु, अभि, 
जल और शथिवी इन पद्च मद्ाभूतों को प्रकृति हैं। मूलप्रकृति, मइत्तत्त, श्रदक्कार, 
पप्मतन्मात्र, पद्ममद्वाभूत, पद्यशानेन्द्रिय, प्॑कर्मेन्द्रिय तथा मन ये सब मिलकर चौबी 
तस्व द्वोते हें। पद्ीसर्वाँ तत्व पुरुष हे। यही जीवात्मा हे। इससे भिन्न सर्वश ईशथवर 
सांख्य-मत में नहीं माना जाता। जीवात्मा प्रति शरीर में मिन्न-मित्त है। यदि 
जीवात्मा को मरिन्न-मिकछ न माना जाय, तो एक के बद्ध होने पर सबको बद्ध, एक के मुक्त 
होने पर सबको मुक्त, एक को सुखी ड्लोने पर सबको मुखो, एक को दुःखी होने पर 
सबको दुःखी मानना होगा | इसलिए, सांख्य-प्रवचन में लिखा दे---बन्मादि-व्यवस्थातः 


सॉँस्य-दर्शन श्श३ 


पुरुपचहुत्यम! ।. यदी जीयात्मा अनादि, सदम, चेतन, संगत, निर्मुण, कूटस्थ, मित्य, 
द्रश, मोक्ता और ज्षेभविद्‌ भी कद्दा जाता है 

बैशेपिफों फे मत में द्रब्यगुणादि जो सात पदाये माने गये हैं, उन सबका 
इन्द्दींमे शन्तर्माव दो जाता है। यथा-ध्रपियी श्रादि नव पदार्थों में पथिवी, जल, 
तेज, यायु, धाकाश श्र मने इन छंद्ट पदार्थों का तत्ततू माम से ही निर्देश किया 
गया है। झात्मा फा पुरुष पद से निर्देश किया गया है। इनके मत में दिक्‌ श्रौर 
फाल का झ्ाफाश में ही अ्न्तर्भाय माना गया है। सूत्रकार ने भी लिखा है-- 
(देफालावाफाशादिम्य:! । श्र्थात्‌, दिक्‌ और काल थ्राकाश से ही सिद्ध हो जाते हैं| 


गण, फर्म भौर सामान्य को द्स्य से भ्रतिरिक्त कोई पदाये सांख्यकार नहीं मानते ! 
इसलिए, विशेष झौर समयाय भी इनके मत में असुपयुक्त ही हैं| श्रमाव भी इनके मत में 
मावास्तरन्यरूप ह्वी दै। जेसे, घट का प्रागमाव सृत्तिका-स्वरूप ही है। उसका 
प्रष्यंणामाव घट का खगड-स्‍्वरूप है। घट का श्रत्यन्तामाव अ्रधिकरण (भूतल) 
स्थरूप है। घट का अन्योन्याभाव पटादि-रूप है। इसलिए, श्रमाद भी इनके मत्त में 
नहीं माना जाता | 


साँख्मीय सृष्टि-क्रम 


सष्टिकम फे सम्पन्ध में सांस्य फा स्पतन्त्र विचार है। सष्ठि के श्रादिकाल में 
स्पतन्त्र प्रशृच्ियाली फेवल मूल प्रकृति ही थी। यह अ्रवृत्तिस्थभाव द्वोने फे कारण 
स्वयं छुब्ध ह्ोफर पुरुप-पिशेष-संशक जीप-विशेष, जो नारायण पदवाज्य है, के साथ 
रयुक्त होती है । इसके पाद श्रन्य सजावीय प्रकृति के श्रैशों के साथ, न्यूनाधिकभाव' से, 
मिलकर महत्तप््व का भ्रारम्म करती है | 

यहाँ यह शब्ठा होती है कि अ्रसश्नों हय॑ पुरुष:, श्रर्थात्‌ पुरुष भ्ररज्ञ है, तथ पह 
प्रकृति फे ताथ संयोग फरैसे करता है! इसका उत्तर यद्द है कि विकार का हैतु 
जी संयोग है, पुरुष में उसीका श्रमाव भ्रुति बताती है | प्रकृति के साथ पुरुष का संयोग 
होने पर मी पुरुष में विकार नहीं होता । वह 'धह्यप््रमिवाम्मसा? बना रहता है | 

मद्त्तत्व चेतन और अ्चेतन उमयात्मिक माना जाता है | प्रकृति में श्रवेतन 
अंश की ही मुख्य उत्पत्ति मानी जाती है। वेतन-अंश की श्रमिन्यक्ति-मात्र ड्ोती है। 
चतन ( पुरुष ) का प्रतिथ्रिम्प द्वी महत्त्व में भासित होता है। इसलिए, इसकी उत्पत्ति 
गौण मानी गई ऐ। इसी प्रकार, सृष्टि के शारम्भ में मइत्तत्व के कारणीमृत विषम 
अ्रवस्थावाले गुणत्रय के सम्बन्ध से जीवविशेषभूत आदिशक्ति भी अ्रभिव्यक्त 
होती है। यददी प्रकृति की अधिष्ठात्रो देवी है | इसका नाम महालदमी, दुर्गा, भवानी, 
भगवती आदि पुराणों में प्रसिद्र दे। जीव भें रहनेवाली जितनी विशेषताएँ हैं, 
वे प्रधानादि उपाधि के सम्बन्ध से ही मासित होती हैं। इसलिए, ये सच श्रौपाधिक कहे 
जाते हैं। इसके पहले ओऔपाधिक विशेषताओं से रहित निर्विशेष जीवसमश्रिप है, 
उ्ीको अहम कहते है और उप्राधिविशिष्ट सविशेष जीवसम्टि छो स्वयस्थू कहते हैं। 


श्रै२ पददश्शननहस्य 


विशेषता केवल उप्राधि-प्युक्त ही है, जीव का पर्म नहीं। जीव की उपाधि लिक्ष- 
शरीर ही है। बुद्धि, अइृह्वार, मन, पश्चह्ानेन्द्रिय, पश्चकमेंन्द्रिय और पश्महाभूतों के 
समुदाय को लिज्ज-शरीर कहते हैं । 

.. कहदी-फही सत्र तत्तों के समुदाय को ही लिश्न-शरीर कहां गया है। उनके 
संत में अदृक्कार का बुदि में द्वी अन्तर्मोव माना जाता है। चुद्धि का जो दृतिभेद है, 
उसीका नाम प्राण है। यह फोई भिन्न तत्त्व नहीं माना जाता | आत्मचैतन्य फी अभिव्यक्ति 
उपाधि में दी होती है, श्रतः भ्रात्मचैतन्यामिव्यक्ति का आधार उपाधि ही द्वोती है| 
जिस प्रकार, धरिन की अ्मिव्यक्ति का आधार ईन्धन ही होता है । सबसे पहले यह 
लिक्ञ-शरीर स्वयम्भू का उपाधिभूत एक ही द्वोता है | बाद में उसके अ्रंशभूत ब्यण्लिश्ञ- 
शरीर व्यध्ि जीवों की उपाधि होकर अनेक प्रकार से विभक्त होते हैं । मैसे--पिता के 
लिड्ष-शरीर परे ब्रनेक पृत्र के लिझन-शरोर उत्पन्न होते हैं। यही स्वयस्भू श्रपने सृहम 
ज्िज्ञ-शरीरावयबों को अपने सूक्ष्म चैतस्यांशों से संयुक्रकर सब प्राणियों की यृष्टि 
फरता है| जीव वस्तुतः परस्पर भिन्न ही हैं। 

यहाँ शह्बा यह होती है कि यदि व्यष्टिलिज्ञ-शरीर-रूप उपाधि के संयुक्त होने से ही 
जीवसंजञा होती है, तो जीवों में भेद मी उपाधिकृद ही होना चाहिए, स्वामाविक भेद 
मानना युक्त नहीं होता । इठका उत्तर यह होता है कि उपाधि से जोवों में अविध्मान 
भेद उत्पन्न नहीं होता, किन्तु जैसे विद्यमान घटादि पदार्थ दीप के प्रकाश से 
अभिव्यक्त होता है, पैसे विद्यमान जीवगठ स्वाभाविक भेद भी शरीर श्रादि उपाधि से दी 
अभिव्यक्त होता है; क्योंकि जीवगत परस्पर भेद्‌ स्थाभाविक द्वी होता है। पूर्वोक्त 
स्वयम्भू को स्थूलशरीरोपाधि से विशिष्ट होने के कारण नारायण कहते हैं। स्थूल 
शरीर क्‍या दै १ और इसकी उत्पत्ति किस प्रकार होती है ! इस सम्बन्ध में सांझय का 
अपना स्॒तस्त्र विचार है, जिसको आगे दिखाया जा रहा है| 
भद्वत्तत्व से अइड्डार की उत्पत्ति होती है, श्रदृह्भार से तम्मात्राएँ। श्रद्ढार 
मइत्तत्व का दशर्माश होता है। अइड्भार से उत्पन्न तन्मरात्राओं में शब्दतन्मात्रा से 
उत्रन्न जो झ्राकाश है, वह अ्रहक्कार का दशमांश द्ोता है। आकाश का दशमांश 
बाग, वायु का दशर्मांश तेज, तेज का दशर्माश जल और जल का दशमांश ध्रथिवी, 
यही स्थुल-शरीर का बीज दै। यद्दी बीज अण्ड-रूप में परिशत होता दै। उछी 
अणड में चतुदंशभुक्वात्मक स्वयम्मू का शरीर रहता है। यद्दी स्थूलशरीरोपाधिविशि8 


होने से नारायण-पद का वाच्य होता दै | 

इर्द्रियों के पहले तन्‍्मात्राएँ दोती दे, या तन्‍्मात्राओं के पइले इन्द्रियाँ, अथवा कौन ठी 
इन्द्रिय किसके पहले उत्पन्न हुई, इसमें कोई क्रम-नियम्र नहीं होता । केवल तन्मात्राओं की 
उत्पत्ति में ऋम-मियम रहता है। सब्रसे पहले तामस अइछ्कार से शबन्द-तन्मात्रा की 
उत्पत्ति दोतो है! उस्त अइड्डारसद्वित शब्दतन्मात्रा से शब्द ओर स्पश दोनों गु्योंवाली 
स्पर्शतन्मात्रा उस होती है, और अइल्डारसद्दित स्पशतन्मात्रा से शब्द, स्पश और हप 
गुणोबाली रूपतन्मात्रा उसन्न होती हे। अइह्लास्सह्वित रूपतन्मात्रा से शब्द, स्पर्श झौर 
रस गुणोंवाली रसतन्मात्रा उत्न्न होते है। अ्रदृद्स्‍ारसहित स्सतन्मात्रा से शब्द, स्पश, 
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रूप, रस और गन्ध गुणयोवाली गन्धतन्मात्रा उत्तन्न होती है। इन पश्तम्मात्राओं से ही 
ऋमश: उत्तरोचर एक अधिक गुयवाले आकाशादि पद्चमद्दामूतों की उत्पत्ति होती ६ | 
इस प्रकार, मूलप्रकृति, मइत्तत्व, अद्द्वार और पश्चतन्मात्राएँ, पश्शनेन्द्रिय, पञ्चकर्मेन्द्रिय 
मन तथा पश्चमद्वाभूत ये मिलकर चौत्रीस चत््त दोते हैं। पुरुष प्रकृति-विकृति के 
अ्रतिरिक्त श्रसज्ञ श्रीर निर्लेंप होता है। इसको मिलाकर सांख्य-मत में कुल पच्चीस 
तत्त्व होते हैं । 
इस प्रकार मूलतः दो ही तत्त्व हें“-एक चित्‌, दूसरा श्रचित्‌; श्रर्थात्‌ पुदष श्रौर 
प्रकति। इन दोनों फे अमेद-शान से ही पुरुष बद्ध होता है। और, इन दोनों फे 
सेदशान के वियेक से ही पुरुष मुक्त होता है। सारांश यह कि पुरुष और प्रक्षत्ति के 
अविवेक-शान से दी बन्धचन और वियेक-शान से दी भोक्ष होता है। इसी भेद-शान के 
लिए ही मूलप्रकृति फे परिणामस्वरूप भद्दादि तत्तों की सड्लना की गई है। श्रन्यथा, 
झात्मा फे उपाधिभूत जो बुद्धि, मन, आण, शरीर आदि हैं, उनसे श्रात्मा का 
विवेक-शान नहीं द्ोता। इन सब तत्त्वों का परिगणन सांख्यकारिका के एक ही 
की में किया गया है-- 
'प्रुक्षप्रकृतिरविकृति: मदृदाचाः प्रकृतिविक्ृतयथः सप्त 
पोडशकस्तु विारः न प्रकृतिन॑ विकृतिः पुरुष है 
भाव यह है कि मूल प्रकृति किसी की बिकृति नहीं होती । मदत्‌ श्रादि सात तत्त्व 
प्रकृति श्रौर विक्षति दोनों होते हैं । महत्त्व श्रदद्भार की प्रकृति और मूलप्रकृति की विक्ृति है। 
एवं अ्रदक्षार भी मदइत्तत्व की बिकृति श्रौर तमोगुय फे अधिक प्रकट दोने से शब्द- 
स्पर्शादि पश्चतस्मात्राश्रं की प्रकृति भी होता है। और, यही अदष्डार-तत्त्व सत्त्न-गुण के 
भ्रधिक होने से ओत्र, त्वक्‌ , अक्ति, रसना और माण इन पाँच शानेन्द्रियों श्रौर बाक्‌ , 
पाणि, पाद, पाथु और उपस्थ इन पाँच कर्मेर्द्रियों भर मन की प्रकृति होता है। 
रजोगुण ही सत्य और तम में क्रिया का उत्पादन करता हैे। इसलिए, इसका भी 
फारणत्य माना जाता है। उक्त सात तत्त्व प्रकृति और विकृति दोनों हैं। इनके 
अतिरिक्त सोलह तत्त्व फेवल बिकृति होते हैं; क्योंकि इनसे किसी तत्त्वाग्तर की उत्पत्ति 
नहीं होती | पुरुष प्रकृति श्रौर विक्ृति कुछ मी नहीं हे। वह श्रसत्ष, निर्शुण और 
निलेंप है। मूल प्रकृति किसी की बरिकृति नहीं होती, फारण यह है कि उसको विकृति 
मानने से उसका कोई श्रन्य कारण मानना होगा । पुनः उसके कारणान्दर मानने में 
झनवस्था दोष दो जाता है। इसीलिए सूत्र॒कार ने भी लिखा हे--मूले मूलाभाषादमूल 
मूलम! | अर्थात्‌, मूलप्रकृति अमृल है। इसमें कोई कारणय नहीं हे। ऊपर लिख 
चुके हैं कि रजोगुण ही सक्त्व और त्तम में क्रिया का सग्बालन करता है। ईश्वरक्ृष्ण ने 
भी सांख्यकारिक में इस विषय में लिखा है-- 
नअमिमानो5्डड्ारस्तस्मादुद्विविधः श्रवत्तते सर्गः । 
एकादश कारणगसस्तन्मात्रा. पश्चकम्थैच ह 
साच्विक पुकादशकः प्रवत्तते वैकृताददद्भारात्‌ ॥ 
भूतादेस्तस्मात्र: स॒ ठामसस्तैजसादुमयम्र 0? 
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इन कारिकाओं का वाचस्पति मिश्र ने मावा्थ लिखा है कि अभमिमान को ही 
अहक्लार कद्दते हैं। अइज्लार से दो प्रकार की सृष्टि द्ोती है, एक धरकाशक 
दूसरा जड़। प्रकाशक इन्द्रियाँ हें, और शब्दादि पञ्मतन्मात्र जड़। यहाँ शंका 
होती हे कि एक ही अहक्लार से प्रकाशक और जड़ इन दो प्रकार की विलक्षण 
उष्टि किस प्रकार द्ोती है ! इसे उत्तर में उपयुक्त कारिकाकार कहते हैं कि वात्तिक 
एकादेशकः” त्तात्पय यद्ट हे कि एक ही अ्रइक्लार सत्त, रज और तम इन तीन के उत्कर्ष 
और अपकर्ष से तीन अ्रकार का होता है। उनमें स्व के आधिक्य से सचत्यप्रधान 
चैक्ृत कद्द जाता है। तमोगुण फे आधिक्य से तमःप्रधान भूतादि कहा जाता है। 
और रजोगुण के आधिक्य से रजःप्रघान सैजस कहा जाता है। प्रकृत में 
वैक्ृतसंशक सस्वप्रधान अइड्छार से एकादश इन्द्रियों की उत्पत्ति होती है। इसलिए, 
इनको भी सात्विक कहा जाता है। भूतादि नाम का जो तामस अहड्छार है, उससे 
पश्चतन्मान्राश्नों की उत्तत्ति होती है। रजश्रघान जो पैजस श्रशद्भार है, उसका दूसरा 
कोई कार्य मद्ी है। श्रर्थात्‌ , तैजल अहृह्भार किसी तत्त्वान्तर का स्वतन्त्र कारण नहीं 
होता। किन्तु, पैक्त भर भूतादिक सहायकमात्र होते हैं। तात्यय यद्द है कि सल्वगुण 
और तमोगुण समर्थ होने पर भी तबतक कुछ भी नहीं कर सकता, जब्तक कि रजोगुण 
उसका सश्लालन न करे | इसलिए, उक्त कारिका में 'तैजसादुमयम कहां गया है । 

बुद्दीन्द्रियाणिए! में इन्द्र शब्द आत्मा का वाचक होता है । हस्दवत्य 
( आात्मनः ) लि्ञम ( शापकम्‌ ), इस ब्युस्पत्ति से इन्द्रिय शब्द का श्रर्थ श्रात्मा का 
शापक द्वोता है; क्योंकि इन्द्रिय-प्रवृत्ति फे द्वारा ही आत्मा का अनुमान किया जाता है। 
इन्द्रिय शब्द सास्विक श्रदक्कार के कार्य में ही योगरूढ माना गया है, इसलिए 
अश्झ्वार में उसकी अतिव्यापि नहीं होती । मन के तीन विशेषण दिये गये हँ--उभयात्मक, 
संकल्प और इन्द्रिय । 

मन, शानेम्द्रिय और फर्मेन्द्रिय दोनों के प्रवर्तक होने से, उपयात्मक है। 
सइल्प का तात्पर्य है--तम्पक्‌ कल्पना करनेबाला, श्र्थात्‌ जहाँ विशेष्य-बिशेषण भाय से 
अच्छी प्रकार कल्पना फी जाय | मनःसंयुक्त इन्द्रिय के द्वारा पहले सामान्य रूप से ही 
बस्तु का शान द्ोता है। बाद में यह इस प्रकार का है, इस प्रकार का नहीं है, 
इसमें यह विशेषता है, इस प्रकार सम्यग्‌ विवेचन करना मन का कार्य है। जैसे, 
अन्य इन्द्रियाँ सात्त्तिक श्रदक्षार के कार्य हैं, वैसे मन मी सासिक अद्ृद्गार का कार्य है, 
इसीलिए, यह मन भी इन्द्रिय कद्दा आावा है। श्राकाश आदि पश्चमद्राभूत् श्रौर 
एकादश इत्द्रियाँ--ये सोलद तत्व केवल विक्ृृति कद्दे जाते हैं। ये किसी की 
प्रकृति नहीं होते । 


भौतिक पदार्थ भर तत्व 

अन्न मौतिक पदार्थों का तश्द में परिगणन क्‍यों नद्वीं हिया गया, इस घात फो दिलाया 
गयठ् है !णंस्प-शास्त्र के अनुसार विवेक-शान से द्वी मोच्-सिंदि मानी गई है | वियेक का 
झर्य है चित्‌ और अधित्‌ में मेद का छान] भेद का छान प्रतियोगी और धन॒योगी 
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शान का सापेक्ष ही दोता है। जिसका भेद दोता है, वह प्रतियोगी कह्दा जाता है। 
और जिसमें भेद द्वोता है, बह अलुयोगी कहा जाता है। जैसे--गो का भेद श्रश्व में हे, 
यहाँ गो प्रतियोगी और श्रश्व॒ अज॒योगी दोता है। भो और अश्व फे शान के बिना गो 
और श्रश्व में मेद का शान नहीं दो सकता। अ्रकृत में, प्रकृति और पुरुष दो तत्त्व 
माने जाते हैं। क्ष्योंकि, इन्हीं के विवेक-श्ञान से मोक्ष होता है । अतः, 'तत्वशानान्मोक्ष: 
यह प्रवाद सन्त द्वोता है। इसीलिए, विवेक-शान में प्रतियोगितया श्रथवा अनुयोगितया 
बितका सम्बन्ध रदे, यह्दी तत्व का सामान्य लक्षय सिद्ध होता है। अतएब, 
प्रकृति-पुरुष का स्वरूप-शान आवश्यक होता हे | 
मूलप्रकृति फे अ्रत्यन्त सूदम होने के कारण उसका शान होना असुम्भब है। . 
इतना ही नहीं, प्रकृति का साज्ञात्‌ फाय महत्ततव, मइत्तत्त का कार्य भ्रहक्वार और 
उसका कारय पश्नतन्मात्न ये साव तत्व भी सूदम ही हैं। इसलिए, इनफा भी विशद 
रूप से शान दोना सम्भव नहीं। प्रकृति की परम्परा में इन्द्रियों या भूतों के समूह में 
इन सोलह विफारों को विशद रूप से जाना जा सकता हे। सोलह विकारों फा 
विशद्‌ रूप से शाम होने पर उनसे भिन्न पुरुष में मेद-शान द्ोना सुफर हो जाता है। 
तालये यह है कि धोड़श विकारों से पुरुष में मेद सिद्ध होने पर, उनका भूल कारण जो 
मूलप्रकृति है, उससे भी पुरुष में भेद-शान भ्रवश्य सिद्ध हो जाता है । 
अ्श्व, घट भ्रादि जो भौतिक पदाये हैं, उनके अनन्त दोने के कारण उनका विशद्‌ 
रूप से शान होना सम्मव नहीं है। और भी, भोक्ष के साधनभूत मेद-श्ान में भौतिक गो- 
धटादि का शान आवश्यक भी नहीं है। कारण यद्द है कि प्रथियी श्रादि भूतों के 
साथ आत्मा के भेद-शान होने पर भौतिक घटादि के साथ मेद-शान की श्रावश्यकता भी 
नहीं रहती | क्योंकि, पुरुष निर्विशेष है, उसका विधिलुख से शान नहीं हो सकता। 
भ्रर्थात्‌ यह स्थूत्ञ है, नील है, पीत है, इस प्रकार विषिन्मुख से आत्मा का शान नहीं हो 
सकता । किन्तु, यह (आत्मा) नील नहीं दे, पीत नहीं है, इत्यादि निषेध-मुख से ही 
इसका शान होना सम्भव है। 
श्रथ यहाँ यह विचारना दे कि जब यह (आत्मा) स्थूल नहीं है, नीक्ष नहीं है, 
पीत नहीं है, इत्यादि निपेध-शान से श्रात्मा में इन्द्रियप्राह्य समस्त गुणों फा 
निषेध हो जाता है, तो फिर कौन-सा विशेष गुण पुरुष में रह जाता दे, जिसके निषेष 
के लिए मौतिक गोघटादि के शान की आवश्यकता हो १ 
सिद्ध है कि भोज्षसाधनीभूत विवेक-शान में भौतिक पदार्थों का प्रतियोगितया 
था अ्रनुयोगितया किसी भ्रकार का सम्बन्ध नहीं हे | और, जिसका भोक्षसाघन- 
विद्वेक में प्रतियोगितया या अनुयोगितया सम्बन्ध रइता है, वद्दी वास्तविक तत्त्व कहा 
जाता है, मह पहले भो लिख चुके हैं। इसीलिए, मौतिक पदार्थों को गणना 
तत्मान्तर में नहीं की गई । 
अब यहाँ यह सम्रकना चाहिए कि शब्द, स्पश, रूप, रस और गन्ध--हन 
'पञ्चतन्मात्राओं से क्रमशः श्राकाश, वायु, तेज, जल और एथिवी इन पद्च महयभूतों की 
रद 
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उत्पत्ति द्वोती है। इसमें यह विशेषता दै कि उत्तरोत्तर भूतों में एक-एक अ्रधिक 
गुण हो जाता हे। इसका कारण यह है कि पूर्ष-पूर्व सुदमभूससहित तम्मात्राओं से ही 
उत्तरोत्तर भूत उसन्न होते हैं। अतः, पूर्व सुक्मभूत गुय भी उच्रभूतों में भरा जाते हैं। 
जंसे, केवल शब्दतन्मात्रा से आकाश की उत्पत्ति हुई, इसलिए श्ाकार में एक शब्द दी 
गुण हुआ। सूक्ष्म झाकाशसह्दित स्पशंवन्मात्रा से बाय उत्नन्न हुआ, इसलिए बाझु में 
शब्द और स्पर्श दो गुण हुए । इसी प्रकार, सूक्ष्म आकाश ओर बायुसहित रूप- 
तन्मात्रा से तेज की उत्पत्ति हुईं। इसीलिए, तेज में शब्द, स्पर्श और रूप ये तीन 
गुण हुए। इसी प्रफार, जल में शब्द, स्पश, रूप और गम्ध ये घार गुण, 
और एथियी में शब्द, स्पर्श, रूप, रस श्र गन्ध ये पाँच गुण | पूर्व-पूर्व सृकषमभूर्तों के 
कारण ही उत्तरोत्तर भूतों में एक-एक श्रधिक शुण द्वो जाता है। वैकज्षत सारियिक 
अददड्भार से इन्द्रियों फी उत्पत्ति पहले द्वी बता चुके हैं । 

इन तत्तों की उत्पत्ति के सम्बन्ध से सांस्यकारिका कदती है-- 

'्रकृतेमेहान्‌ महतो 5हक्रस्तस्माद्‌ सणश पोडशकः | 
तस्मादपि पोडशफात्‌ पश्चम्यः पत्ठ भूसानि ॥7 

भावार्थ यद्द है कि प्रकृति से महत्त्व, महत्तत्व से श्रदह्ढार और भ्रदद्भार से 
सोलइ गण उत्पन्न होते हैं। पश्मतम्मात्रा, पश्चशानेर्द्रिय, पश्च कर्मेस्द्रिय और मन ये सब 
मिलकर सोलद होते हैं। ये ही प्रकृति से भूत-पर्यन्त चौबीत तत्त हुए।। इनसे भिन्न 
पश्चीसरवाँ तस्य पुरुष है । इम पश्मीस तत्त्यों के साधक तीन प्रमाण होते हैं। भपत्यक्ष, 
श्रनुमान और शब्द । छांख्कारिका में मी लिखा ऐ-- 

/इएम्चुसानसातबचनञ् सर्वप्रमाणसिस्त्यात्‌ । 
तिधिध॑ प्रमाणमिष्ट' प्रमेषसिद्धि! प्रमाणादि ॥! 

भावार्थ यह है कि दृष्ट श्र्थात्‌ प्रत्यक्ष, अनुमान और श्राप्तनचन (शब्द) ये 
ही तीन प्रमाण उपप्रमाण से सिद्र हैं| और, प्रमेव की सिद्धि प्रमाण के ही श्रधीन है। 
इन तीने प्रमाणों में ही उपमानादि अ्रन्य प्रमाणों का अस्तर्माष हो जाता है। 
प्रत्यक्ष-प्रमाण का लक्चेण यह है कि विषय-सप्रिकृध जो इस्द्रिय है, उसके साथ मन के 
विषय-देश में जायमान जो विपयाकार यृत्ति है, वही प्रत्यक्ष-ममाण है। जब 
मन विपय-देश मे जाता है, तभी बढ विषेयाकार में परिणत हो जाता है, उसी 
परिणामविशेष का नाम वृत्ति है और इन्द्रिवसमिक्रष्ट विषयाकार में परिणत 
मन को यही वृत्ति है प्रत्यक्ष-प्रमाण | थात्मा के व्यापक दोने के कारण उसी विषय- 
देश में मन फी वृत्ति का प्रतिध्रिम्म उस (आत्मा) में पढ़ता दे। उसो बृत्ति-प्रतिबिम्ध से 
युक्त चैतन्य का नाम पत्नक्षु-प्रमाण है । इसी प्रकार न्याप्ति-शान से उत्पन्न साध्यविशिष्ट 
पक्ष के आकार में परिणत जो मन की वृत्ति है, वद्दी थनुमान-प्रमाण है। ओर, 
उसी वृत्ति-प्रतित्रिम्ब से युक्त आत्मचैतन्य का नाम अचुमिति है। इसी प्रकार, 
आ्रापवाक्य से जन्य पदार्थ-संसर्गाकार में परिणत जो मन को वृत्ति है, वही शब्द- 
प्रमाण है और उसी वृत्ति-परतिबरिम्ब से युक्त आत्मवैतन्य का नाम शाब्दप्रमा या 
शाब्दवोध है। 
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परोक्षत्व, अपरोहत्व, स्म्ृतित्व, संशयत्व श्र विपर्ययत्व आदि जो धर्म हैं, वे सब 
मनोवृत्ति के ही धर्म हैं और वे केवल बृत्ति के प्रतिबिम्ध-रूप उपाधि के वश से 
आपत्मचैतन्य में भासित दोते है। आत्मचैतन्य तो असज्नञन और निलीेंप है। 
उपयुक्त जो तौन प्रमाण हैं, उन्हींके द्वारा पश्चीस तस्वों को सिद्ध करमा दै। 
उनमें प्रथम जो प्रधान तत्त्व है, उसका साधक अनुमान-प्रमाण ही है। वह भी 'सतः 
सजायते! इस कायकारण-माव के श्राधार पर ही होता है । 


सत्‌ और असत्‌ की उत्पत्ति का विवेचन 

'सतः सजायते? इस कार्यकारण-माव के व्यवस्थापनाथ चार प्रकार की 
विप्रतिपत्ति श्राचार्यों ने दिखलाई है। अर्थात्‌, कार्यरूप समस्त जगत और इसके 
मूल॑ कारण के, इन दोनों के सत्व और असतल्त्व के भेद से, चार पक्ष शेते हैं-- 
(१) श्रउतः श्रसजायते | (२) झसतः सजायते। (२) सतः श्रसजायते। ४) सतः 
सज्लायते | इन चार पक्षों में प्रथम पक्ष तो भ्रत्यन्त अ्रसद्भत है; क्योंकि श्रसत्यदा्थों के 
साथ काययकारण-भाव शश-विषाण के समान श्रस्म्मव दे । श्रसत्‌ से सत्‌ उत्पन्न होता है, 
यह दितीय पक्ष थौद्ों का है। वे लोग समस्त भाष-पदार्थों को क्षणिक मानते हैं। 
और छ्णिक भाव-पदार्थों में कायंकारण-भाव हो नहीं सकता। कारण यद्द हे 
कि कार्य-ह्षण में कारण नहीं रहता, श्रौर कारण-क्षण में कार्य नहीं रहता। 
इसलिए, पूर्व क्षणिफ भाव फा जो विनाश ( श्रभाव ) है, उसीको उत्तर छणिक 
भाव का कारण श्रगत्या स्वीकार करना ही दोगा। बौब़ों के मत में कार्यों की उत्ता 
क्षणिक भ्रवस्थिति-हप ही है। इनके मत में ऐसी कोई सत्ता नहीं है, जिसका कमी 
बाध न हो | 

सत्‌-कारण से श्रसत्‌-कांय की उत्पत्ति मायवादी वेदान्ती मानते हैं) परन्तु, 
सांश्यकारों फे मत में सकल मिथ्याप्रपश्च फा कारण एक सबक ही है। उसके कार्यभूत 
सकल प्रपश्च उसीका विवत्त है। इनके मत में प्रपश्न की ब्यावद्वारिक सत्ता मानी 
जाती है, पार्मार्थिक सत्ता नहीं। इसलिए, श्रपत्च की व्यावहारिक सत्ता होने पर भी 
पारमारथिक सत्ता के मे होने से प्रपश्न-रूप कार्य अ्सत्‌ हो है। श्रतः, 'सतः श्रचजायते! 
यह सिद्धान्त इनके मत से छिद्व हो जाता है। इनके मत में पारमार्थिक सत्यत्व न 
न होने से ही प्रपश्न श्रसतत्‌ माना जाता है, शश-विषाण के समान अ्रत्यन्त तुच्छ 
होने से नहीं। इसलिए, कार्य की उत्पत्ति इनके मत से असद्भत नहीं दोता; क्‍योंकि 
प्रपश्ष की व्यावहारिक सत्ता तो ये मानते दी हैं | 

सतः सजायते! यह चतुर्थ पक्ष सांख्य का ही है। सत्‌-कारण से सत््‌-फा्य की 
उप्पत्ति ये मानते हैं। मैयायिकों का भी प्रायः यही मत हे | भेद केवल इतना ही है 
कि नैयायिक, कार्य के विनाशी होने पर भी उसके कुछ काल-प्यन्त श्रवस्थित रहने से ही, 
उसे पारसार्थिक सत्य मानते हैं। और, सांख्य लोग, जिसका तीनों काल में कभी 
बाध न दो, इस प्रकार का कालतयावाध्यत्वरूप सत्यत्व मानते हैं। यहाँ यह मी जान लेना 
आवश्यक है कि नैयायिक लोग मी कार्योत्पत्ति के पहले काय की सचा नहीं मानते । 
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इनका कहना है कि अविद्यमान' (असत्‌) जो घटादि कार्य हैं, वे सदादि फारण-कलाप से 
उससघ्न होते हैं ) वैशेषिकों का मी यदहदी मत दे । इसलिए, सत्‌-कारण से असत-कार्य की 
उत्पत्ति नैयायिक और बैशेषिक दोनों का श्रमिमत है। 
अब यहाँ यह विचारना है कि असत त्ो शश-विषाण के समान हच्छ है) 
इसलिए, वद्द किसो का उपादान नहीं हो सकता। और, पूर्व क्लणिक घट का श्रभाव ही 
उत्तर ज्षणिक घट का कारण बौद्ध मानते हैं) श्रभाव के स्वरूपरद्धित (वुच्छ ) 
होने के कारण भावरूप घटादि के साथ तादात्म्य मी नहीं बनता। श्रौर तादात्य 
ने शेने से उपादानोपदेय भाव मी नहीं छिंद् हता। एक बात शऔर भी है 
कि श्रभाव को कारण मानने से हर जगह कार्य की उत्पतति होनी चाहिए। 
क्योंकि, फिसीका श्रभाव तो हर जगह रहता ही है। इसलिए, श्रभाव से भाव की 
उत्पत्ति नहीं भमाननी चाहिए। इसी प्रकार, सत्त्‌ से भी शभ्रसत्‌ की उत्पत्ति 
नहीं हो उकती। असत्‌ घटादि कार्य सत्‌ मृदादि कारण से उत्पन्न होता है, यह 
नैयायिकों का सिद्धान्त है। परन्तु, यह ठीफ नहीं है। कारण यद है कि सत्ता के साथ 
सम्बन्ध का ही नाभ उत्पत्ति है। ओर, सम्बन्ध दो विद्यमान पदार्थों के ही दाथ होता है। 
सत्‌ श्रौर अ्रवत्‌ के साथ सम्बन्ध नहीं शो सकता | श्रसत्‌ शश-विधाण फे धाथ अमुक 
व्यक्ति फा सम्बन्ध हो गया, इस प्रकार कहना उन्मस-प्रलाप ही कहा जायगा। इसी 
प्रकार भ्रसत्‌ घटादि पदार्थ कुलालादि कारण-व्यापार से कदापि उत्पन्न नहीं हो सकता | 
इसका कारण श्रभी बता जुके हैं कि दो सत्‌ पदार्थों के साथ ही सम्बन्ध क्षेता है, 
और सत्ता फे साथ सम्बन्ध का ही नाम उत्पत्ति हे। 
यदि यह कहें कि उत्त्तऔर अ्रसत््त ये दोनों घटादि के धर्म हैं, जिस प्रकार 
कटकत्व धर्ममाला सुबर्ण सुबर्शकार के व्यापार से कुणडलत्य धमंवाला 
शो जाता है, उसी प्रकार अस्त धर्मराला घटादि (घंटाभाव ) भी कुलाल्-व्यापार से 
सत्वधर्मविशिष्ट सत्‌ घट हो जाता है। बह भी युक्त नहीं होता । कारण यह है कि 
यदि श्रसत्त का कार्य घटादि का घर्म मानते हैं, तो घ॒ममं घर्मी (श्राक्रय ) के विनां 
रद नहीं उफता, इसलिए श्रठत््व धर्म का श्राश्य उतसि से पहले मानना श्रवश्यक 
दो जाता है; क्योंकि धर्म निराभय कहीं नहीं रहता | इससे यह सिद्ध हो जाता है कि 
उत्पत्ति से पहले मी कार्य कारण-रूप में विथ्ममान ही रहता है। 
यहाँ एक दूसरी शह्ला द्वोती दे कि धटादि कार्य उत्पत्ति से पहले यदि छिद्व ही है, 
तो उसकी उत्पत्ति के लिए कुलालादि व्यापार की आवश्यकता ही क्या है? इसका 
उत्तर यद्द होता है कि कुलालादि व्यापार से केवल घट की अभिव्यक्ति होती दे। 
कारक-ब्यापार के पहले कारणरूप में अनमिव्यक्त घट बाद में कारक-््यापार से 
अभिव्यक्त ( प्रकट ) हो जाता है। जिस प्रकार, तिल-समूह में श्रनभिव्यक्त जो पैल है, 
बही निपीड़न-व्यापार से अ्रभिव्यक्त हे जाता है। और, गो-स्तन में वत्त मान छुर्घ दी 
दोइनऋयापार से अ्रमिब्यक्त दो जाता हे। मिस ग्रकार विषीडन और दोहन केबल 
अमिव्यक्षक होने से दी पैल और दुग्ध का कारण कट्दा जाता हे, उसी म्रकार दण्डादि भी 
घटादि के अ्रभिन्‍यञ्ञक होने से घटादि के कारण कद्दे जाते हैं। 
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अखत्‌ की उत्पसि में कोई इृश्टान्त भी नहीं मिलता। इसलिए, कार्य कमी 
श्रसत्‌ नद्०ों हो सकता। यदि यह कहें कि असत्‌ घठदि ही कारण-व्यापार से 
उत्पन्न होता है, यद्दी दशन्त विद्यमान है, तो इसका उत्तर यद्ट होता है कि यदि उभय पक्ष 
समस्त दृष्टान्त हो, तो वह सान्‍्य होता है। उक्त दृष्टान्त सांख्यों का अभिमत नहीं है । 
ये किसी प्रकार भी असत्‌ कार्य की उत्तति नहीं मानते | केवल सत्‌ घट की श्रमिव्यक्ति ही 
इनके मत में मान्य है। 

दूसरी युक्ति यद्द है कि मत्तिका श्रादि कारण घटादि काय से सम्बद्ध होकर धटादि 
कार्य का उत्पादक होता है, अथवा असम्बद्ध होकर ही १ यदि कार्य से सम्बरद कारण को 
कार्य का उत्पादक माने, तो तत्सम्बन्धी घट कारण-व्यापार से पदले सत्‌ सिद्ध हो जाता है; 
ए्योंकि 'ततोरेव सम्बन्ध? यह नियम सबमान्य है। यदि काय से श्रस्म्बद कारण को 
उत्पादक मानें, तव तो झदादि कारण से पटादि कार्य की भी उत्त्ति होनी चाहिए, 
क्योंकि घट के समान पट भी श्रसम्बद ही है। 

इसी बात फो प्रकारान्तर से सांख्याचायों ने लिखा है--- 

“असर्वाप्नारित सम्बन्ध: कारणें! सच्वसह्षिमिः॥ 
झसम्यरुस्थ चोरपस्तिमिष्छुतो न ब्यवस्यितिः ॥ 

इसका तात्पये यद्ट है कि नैयायिक उत्पति से पहले कार्य की सत्ता नहीं 
मानते हैं। इससे सत्सज्नी श्र्थात्‌ रुत्तविशिष्ट मृदादि कारणों के साथ उसका सम्बन्ध 
नहीं हो सकता। यदि फाय से अ्रसम्बद्ध कारण को ही कार्योत्पादक मान लें, तो 
मदादि कारण से धठादि कार्य की ही उत्पत्ति होगी, पठादि की नहीं; इस प्रकार की जो 
व्यवस्था है, वह नहीं हो सकती | 

इस पर नैयायिकों का यह कहना है कि काये के साथ अ्रसम्बद वही 
कारण काये का उत्पादक हो सकता है, जिस काये के उत्पादन करने में पद 
समर्थ हो। दूसरे शब्दों में जिस कारण में जिस कार्य के उत्पादन करने को शक्ति 
रइती है, घदी कारण उस कार्य को उत्पन्न कर सकता है, दूसरा नहीं । जैसे, मृदादि 
कारण में घटादि के ही उत्पादन करने की शक्ति रहती दे, पठादि की उत्पादन-शक्ति 
नहीं रहती, इसलिए; मृदादि घटादि को ही उत्पन्न करता है, पठादि को नहीं | 
कारणगत उत्पादकत्व-शक्ति का ज्ञान कार्य देखकर ही द्ोता है। मदादि कारण से 
पथदि कार्य की उत्पत्ति कहीं नही देखी जाती, इसलिए मृदादि से पटादि की उत्तत्ति 
नहीं हो सकती | _ 

परन्‍ठु, खांडयकारों का यह कहना है कि सैलोलत्ति के पहले तिल में 
विद्यमान जो तैलोत्यादकत्व-शक्ति है, उसका शान पैल की उत्पत्ति देखकर, पीछे 
अनुमान से, होता हे, इसमें कोई विवाद नहीं है। किन्तु, उसत्ति से पहले तिल में 
रइनेवाली जो तैलोत्पादकत्व-शक्ति हे, वह उत्तत्ति के पइले गैल से सम्बद्ध है, अथवा 
महीं, यद विकल्पदोष पूववत्‌ रह जाता है। क्योंकि, यदि सम्बद् कहें, त्तो उत्पत्ति से 
पहले कार्य की सिद्धि हो जाती हे, और यदि अ्रसम्बद्ध कहें, तो यह सैलोत्यादकत्व- 
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शक्ति है, ऐसा निरूपण नहीं कर सकते। कारण यह है कि अ्रसम्बद हेतु साध्य का 
अनुमापक नहीं हो सकता । 
एक बात और दे कि सांख्य के मत में कार्य-क्ारण में सेद नहीं मामा जाता। 
अर्थात्‌ , कारणग्रत जो सत्ता हे, उसके अतिरिक्त दूसरी कोई कार्य की सत्ता है, यह 
नहीं माना जाता। इस अवस्था में तैलादि की उत्मचि के पहले कारण की सत्ता 
रहने से उससे अभिन्न कार्य की मी सत्ता मानना इनके भत्र में श्रावश्यक हो जाता है| 
इसलिए, शमका सत्कायंवाद सिद्ध हो जाता है | 
कार्यकारण-माव के श्रभेद होने में ग्रतुमान ही प्रमाण दिया जाता है। जैते, 
पट-रूप कार्य (पत्च) तम्तु से मिन्न नहीं है (साध्य), पट के तस्तु-धर्म होने से ( देत ) जो, 
जिससे अ्रभिन्न नहीं होता वह उसका घ्म भी नहीं है (वयाप्ति), जैसे श्रश्व गो का 
घर्म नहीं होता (इष्टान्त)। तात्पयं यह है कि इनके मत में तन्तु आदि कारण के 
ही घमे पठ आदि काय माने जाते हैं। उससे मिन्न कोई कार्य नहीं दोता | यदि यह 
कहें कि सन्तु-स्थरूप ही यदि पट है, तो प्रावरण का काय॑ तस्तु से ही क्‍यों नहीं 
होता ! इसका उत्तर यह होता है कि अवयब-सन्निवेश-विशेष के भेद से जब तन्तु में 
प्रय्भाव का आविर्भाव हो जाता है, तभी उसमें शीतापनोदन श्रादि प्रावरण का 
कार्य होता है, अन्यथा नहीं। इसलिए, प्रावरण का कार्य तन्तु से नहीं होता। 
जिस प्रकार, कू्म का अज्ज उसके शरीर में प्रविष्ट रहता हुआ विरोश्ति रहता है, श्ौर 
बाहर आने पर आविभूत होता है, उसी प्रकार विद्यमान मी तन्हु-ूप कारण 
तिरोह्दित रहने से कूर्माज्ञ के समान प्रतीत नहीं दोता | इनके मत में पत्दु का श्राविर्भाव 
और तिरोमाव ही होता है, नाश नहीं । 
इसी बात फो प्रकारान्तर से गीता में भी लिखा है-- 
'नासतो विद्यते भावों नाउभावो दियते सतः ॥? 
इसका तालये यह है कि श्रसत्‌ वस्तु की उत्पत्ति और सत्‌ वस्तु का विनाश 
कमी नहीं होता। दूसरे शब्दों में, जो सत्य है, वह सदा सत्य दी रहता है, और जो 
अ्सत्‌ है, बह सदा श्रसत्य ही रहता है। इस प्रकार, नैयायिकों के सत का खश्डन कर 
अद्देत वेदान्तियों के मत का खणडन करने के लिए. उनके मत का दिग्दर्शन 
कराया जाता है। 
वेदान्तियों का मत है कि सतो:क्ष में असत्‌ प्रपञ्य का बिवर्च द्वोता है। विष 
उसे कइते है कि जो अपने स्वरूप को ने छोड़कर भी स्वरूपान्तर से भाजित दो। जैसे, 
शुक्ति में रजत श्रौर रज्जु में सर्प | जिस प्रकार शुक्ति और रखज्जु अपने स्वरूप को विना 
बदले रजत ओर सपप के रूप में मासित होता है, उसी प्रकार सदूबह्म मी श्रसत्‌ , 
प्रप्न रूप से भासित दोता दे। यहाँ साख्यों का कहना दे कि यद्द ठोक नहीं दे। 
फारण यह है कि झुक्ति और रजत का जो इश्टान्व दिया गया दे, बद उपपन्न नहीं होवा। 
क्योंकि, 'ने्द रजतम?, 'नाय॑ सर्प॑छ इस शान से रजत और सप का बोघ हो बात है, 
इसलिए रजत और सर्प को विवर्त मानना युक्त दो सकता है। परन्तु, ना प्रण/, 
इस शान से प्रपश्न का बाघ नहीं होता । श्रत:, प्रपश्य विवत (अम) नदी दो उकता । 
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दूसरी बात यद्द दे कि विवर्त का छत सारूप्य ही होता है, वैरूप्य नहीं । जैसे, 
शुक्ति भर रजत में सारूप्य होने से दी विवर्च होता है। कहीं भी वृत्षादि विरूप में 
रजत का विवत्त नहीं होता | प्रकृत में ब्रह्म चित्‌ और प्रपश्व जड़ है, इसलिए दोनों में 
सारूप्य न होने से प्रपद्न श्रम का श्रधिष्टान नहीं हो सकता है। इसलिए 'सत: सजायते?, 
यह सांझ्य का सिद्यान्त सिद्ध हो जाता है | सांख्यकारिका में मी यही लिखा है -- 

असदकरणदुपादानअहणात्‌. सर्व्मम्मवाभावात्‌ | 
शक्तस्प दावयकरणात्‌ कारणभावाहक्य सल्काय॑म ॥? 

इस कारिफा में सत्कार्य की सिद्धि के लिए जो-जो हेत॒ दिये हुए हैं, प्राय! उनका 
निदर्शन' संत्षेप्र में पहले ही फर दिया गया है। श्सलिए, इसका व्याख्यान यहाँ नहीं 
किया जाता। श्रपतक सत्काये के विरोधी बौद्ध, मैयायिक श्रौर वेदान्ती के मत में 
दोप दिखाकर सत्काय्यवाद को परुष्ठ किया झया। आगे प्रधान (मूलप्रकृति ) में 
प्रमाण दिखाया जाता है। प्रधान को सिद्धि में फेवल श्रतुमान' को ही प्रमाण 
सांज्यों मे माना है। यहाँ श्रनुमान का प्रकार इस ध्रकार दोता है-- 

सकल पदायंसमूह ( पक्ष ) सुख-दुःख-्मोहात्मक फारण से जन्य है (खाध्य ), 
पुख-दुःख-मोह से युक्त होने क कारण (दतु ), जो जिससे युक्त होता है, वह 
चमत्कारक ही होता है (व्याति ), जैसे--मुबर्ण से युक्त कुण्डल का संबर्ण ही 
फारण होता है ( दृशाान्त )। तद्वत्‌, सकल पदार्थ-समूह भी सुख-दु।ख-मोद्दात्मक ही है 
( उपनम ), इसलिए वह सुख-दुःख-मोहात्मम कारण से जन्य है (निगमन )। 
इस प्रकार, पश्चावयब श्रतुमान से सकल पदार्थ-जात का मूलक्षारण सुल्न-दुःख- 
मोहात्मफ ही सिंदर होता है। यदि यहा कोई श्राशह्ला करे कि मूलकारण का, पूर्वोक्त 
झनुमान से, सुज-हुःछ-्मोहात्मकत्य छिद्ध हो जानेपर भो वह सच्त्तरजस्तमोगुणात्मक है, 
यह सिद्ध नहीं होता | इसका उत्तर यह होता है कि मूलकारण में जो सुखात्मकता है, यद्दी 
उत्त है, दुःसात्मकता रजोगुण है और मोद्ात्मकता ही तमोगुण है | इख्लिए, मूलप्रकृति 
सुख-दुःख-मोहात्मक, सच्यरजस्तमोमय तथा त्रिशुणात्मक ( प्रधान ) सिद्ध दो जाती है | 


मूल प्रकृति की त्रिगुशात्मकता 

श्र पदार्थमात्र की सुख-दुःख-मोहात्मकता सिद्ध की जाती है | जैसे, कोई ज्री 
झपने गुणों से अपने पति को सुख पहुँचाती है; क्योंकि उस पति के प्रति उस स्नी फा 
सध्ब-गुश ग्राहमूंत दो जाता है और वह्दी खी अपनी सपक्षियों के भ्रति हुःख का 
कारण होती है; क्योंकि उनके प्रति उक्त ख्रीगत रजोगुण प्रकट हो जाता है और 
वह्दी ज्री उदासीन के प्रत्ति मोह का कारण बन जाती है | उस समय उसका 
तमोगुण प्रकट रहता है। उपेक्ताविषयत्व का दी नाम मोह है; क्योंकि 'सुद्द, बैचित्ये) 
धातु से मोह बनता है। वैचित््य-नाम चित्तवृत्ति-राहित्य का है। उपेक्ष्य विषय में 
चित की वृत्ति नहीीं उदित होती। इसलिए, मोह का उपेक्षाबिधयत्र सिद्ध होता है। 
इसी प्रकार, अत्येक पदार्थ में सुख-दुः्ख और मोह का द्दोना सिद द्ोता दे श्रौर सुख-दुःख- 
मोह सच्त्गुण, रजोगुण और तमोगुण का ही घर्म है। इस कारण, पदाथमात्र निगुणात्मक 
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छिद्ध होता है और इसके मूलकारण का त्िशुणात्मकप्रकृतित्व मी छिद्ध होजाता है। 
उक्त सिद्धान्त को पुष्ठ करनेबाली एक भ्रुत्ति मी श्वेताश्तरोपनिषद्‌ में पाई जाती है--- 
अणामेकां लोहितशक्कृप्णां बढ़ीः प्रजा: सजमागां सख्याः | 
थजो हां को जुपमाणोउनुशेते जद्म्येनाँ भुक्तमोगामजोड्यः 7 
इसका तात्पर्य यह है कि 'न जायते इति अजा? इस व्युत्नत्ति से, जिसकी उत्तत्ति 
नहीं दो, उसको अजा कहते हैं। मूल प्रकृति नित्य द्वोने से उत्पन्न महीं होती, इसलिए, 
अजा शब्द से उसीका बोध होता दै। वह एक दी है,शसलिए 'एकामएविशेषण दिया है। 
लोहितशुक्लकष्णाम! इस पविशेषण से रुच्यग़रण, रजोशुण और तमोग्रण फा बोध 
होता है। जैसे, लोहित (रक्त ) कुसुम्मादि पट का रहाक होता है, चैसे पदार्थ- 
गत रणोगुण मी भ्रेक्षजों फो रक्षित कर्ता है। इसलिए, रहकत्व-साधम्य से 
लोहित शब्द से रक्षोशुण का ही ग्रहण होता है। इसी प्रकार, शुक्ल ( तेजोद्रव्य पृ 
आदि ) प्रकाशक दोता है, इसलिए प्रकाशकत्व-साधम्य से शुक्ल शब्द का श्र सत्त- 
गुण होता है | इसी प्रफार, कृष्ण मेघादि छय का आ्राथरक होता है, इसलिए श्रावरकत्व- 
साधम्य से कृष्ण शब्द से तमोगुण फा दी बोध होता है। इस प्रकार, 'लोहितशुक्लकृष्णाम! 
इस विशेषण से सच्वरजस्तमोमयी भूलभकृति का ही बोध होता है। बह भिगुणात्मिका 
मूलप्रकृति, 'सरूपा:,, स्वश्मानजातीय तिगुयात्मक, “बढ़ी! प्रजा!, सकल पदार्थों को 
उत्पन्न करनेवाली झोती है। श्रथांत्‌, वही भिगुणात्मक मूलप्रकृति निशुणात्मक सकल 
चराघर प्रपश्ञ को उत्पन्न करती हे। “झ्रजों होको?, एक वद्ध पुरुष, 'जुधमाणः, उस 
प्रकृति की सेवा करता हुआ, “अझनुशेते', अनुसरण करता है। श्रर्थात्‌, उन्हीं प्राकत 
पदार्थों में रत रहता है। 'अझ्न्यः श्रज्ञै, श्रन्य सुक्त पुरुष, 'भुक्तमोगामेनाम?, जिस 
प्रकृति छा भोग कर लिया है, उत्त प्रकृति का 'जद्दाति), त्याग कर देता है। हृ७ मन्‍्त्र के 
पूर्वाद्ध से मूल प्रकृति भिग्ुणात्मक सिद्ध होती दे और उच्तरार््ध से आत्म (पुरुष )- 
गत भेद सिद्ध किया है। इसी मन्त्र के आधार पर सांख्य-शासत्र का निर्माण हुआ दे । 
अब यहाँ यह शड्भा दोती है कि अ्रचेतन प्रकृति बिना। चेतन को सहायता से 
महदादि कार्यीलादन में प्रवृत नहीं दो सकती; क्योंकि लोक में कहीं भी चेतन की 
प्रेरणा के बिना अ्रचेतन का किसी कार्य के लिए, स्वयं प्रंवृत्त होना नहों देखा जाता; 
जैसे रप, जद्दान श्रादि श्र वेतन पदार्थ चेतन की प्रेरणा के बिना स्वयं नदी चलते | इृकलिंए, 
सके प्रेरक श्रधिष्ठाता, सर्वाथदर्शों परमेश्वर को मानना झावश्यक दो जाता है। 
सांख्य-शास्त्र का कहना हे कि यद्द शद्भा ठीक नहीं है; क्योंकि बिना चेतन की 
सहायता के मी लोक में अचेतन की श्रद्ृत्ति देखी जाती है) जैसे, बत्त को वृद्धि के 
निमित्त अचेतन दूध की प्रदृत्ति लोक में देखी जाती है। अचेतन मेष भी लोकोपकार के 
लिए. किसी चेतन की सहायता के विना ही जल-वर्षण में प्रवृत्त हो जाता हे। 
इसी प्रकार, श्रवेतन प्रकृति भी घुरुष की मुक्ति के लिए स्वयं प्रवृद्ध हो जाती हैं। 
सांख्यकारिका में भी लिखा है-- 
धवब्सविषूद्धिनिमित्ते 'क्ोरस्थ यथा पवृचिरक्षस्थ ॥ 
घुरुपविभुक्तिनिमितत तया अबृचि: अधघानश्य ॥! 


साँस्य--द्शात श्इ३ 


भाव यह है कि जैसे झअश श्रय्ेतन दुग्ध की, वत्स की पुष्टि के लिए, स्तन में 
प्रवृत्ति होती है, वैसे अ्रच्ेतन प्रकृति की भी, पुरुष के मोक्ष फे निमित्त, 
प्रवृत्ति होती है । 


प्रकृति की प्रशत्ति से पुरुष का मो 


यहाँ एक प्रश्न और उठता है कि प्रकृति की प्रवृत्ति से पुरुष का 
मोक्ष किस प्रकार सिद्ध हे सकता है! इसका उत्तर यह है फ़ि भोक्ष अ्रात्यन्तिक 
हुःख-मिय्रृधि को कहते हैं. और झात्यन्तिक दुःख-निवृत्ति प्रकृति-पुरुषठ फे 
विवेक-शञान से होती है। विवेक-शान प्रकृति के स्वरूपन्‍शान फे बिना नहीं 
हो उकता। सांज्ययादी यह नहीं मानते कि ईश्वर अपनी करुणा से सृष्टि का 
प्रवर्सक दोठा है । 


सांख्ययादी इसमें यह प्रशन उपस्थित करते हैं कि ईश्वर सृष्टि से पहले भ्रपनी 
करुणा के कारण भद्तत्त होता है या सृष्टि के बाद ! यदि सृष्टि फे पहले कहें, तो सिद्ध 
नहीं होता; क्योंकि परदुःलप्रदाणेज्छा ही फकप्णा है। भौर दुःख शरीर-सम्बन्ध फे बिना 
नहीं हो सकता। शरीर-सम्मन्ध सष्टि से पहले नहीं होता। श्सलिए, दृष्टि से पहले 
कदणा का होना ध्रसम्मव है। यदि सृष्टि के बाद कदां जाय, तो भी ठीक नहीं मैठता; 
क्योंकि फदणा के थाद सृष्टि और सृष्टि के बाद करुणा यह परस्पराभय दोप दो जाता है। 
इसलिए, करुणा से सृष्टि नहीं मान सफते। जैसा पहले कह खुके हैं कि विधेक-शान 
प्रकृति के स्वरूप-शन फे विना नहीं हो सकता और प्रकृति का स्परूप भी श्रत्यन्त 
सूहम है, उसका सुलमतया शान नहीं हो सफता। प्रकृति के स्वृरूप-शान के 
विना फेवल पुरुष से भेद फा छान होना श्रसम्भव है। इसीलिए, प्रकृति फी प्रवृत्ति 
होती है। प्रकृति की प्रदृत्ति के बाद भौतिक स्थूल कार्यों का शान विशद्‌ रूप से 
होना सुलम हो जाता है। सके बाद मौतिक फायों से पुरुष का भेद-शान श्रवश्य 
हो उकता है। भूत से पुरुष का भेद-शन होता है। भूत के फारण रम्मात्रा 
और उसके कारण श्रह्टद्डार से पुरुष का भेद-शान होता है। कारण-परम्परया 
ध्यूलासन्धती! न्याय से प्रकृति से भी पुरुष का विवेक-शान सुलम हो जाता है, 
जिससे पुरुष का मोक्ष होना भी सुलम हो जाता है । 


ग्रकृति-युरुप की परस्परापेलिता 


एक बात और मी क्ञातब्य दे कि पुरुष फे संयोग से ही प्रकृति में व्यापार 
होता है, जैसे चुम्पक के संयोग से लोहा में किया-शक्ति आ जाती है। प्रकृति भ्रोर 
पुरुष का संयोग पडुखन्धः न्याय से परस्परापेक्षाग्रयुक्त ही होता दे। जैंसे--अकृति 
भोग्य हैं, वह मीक्ता पुरुष को अपेक्षा करती हे और पुरुष भोग्य प्रकृति की अपेक्षा 
करता है। इस भ्रकार, परस्परापेज्ञा से दोनों का संयोग द्ोदा है, जिससे सष्ठि का 
विस्तार होता है | | 

झ्ू० 
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अब यहाँ यह शह्ठा होती है कि पुरुषतो निर्गुण, नि्लेप और श्रसस् है, 
वह अकृति की अपेक्षा क्यों करेगा ! इसका समाधान यह है कि पुरुष में यथपि 
प्रकृति श्रौर प्रकृति की कार्य-बुद्धि से भेद विद्यमान है, तथापि उस मेद के श्रशान से 
पुरुष अपने को बुद्धिस्वरूप ही भानता है। और, बुद्धि में रहनेवाले सुख-दुःखादि 
गुणों को अपना ही गुण समझता है। अत, इसके निवारण करने के लिए वौवल्य 
की अपेक्षा करता है.। कैवल्य केवल प्रकृति-पुरुष के विवेक-शान वे. श्रधीन है। 
इसलिए, भेद-शान की प्रतियोगिनी जो प्रकृति है, उसका ज्ञान पुरुष फी श्रथश्य 
अ्रपेस्ित है। शर्थात्‌, प्रकृति के शान के विना प्रकृति से अपने में भेद-शान श्रसम्भव है। 
इसलिए, पुरुष को भी प्रकृति की अपेक्ता अवश्य करनी पड़ती है। इससे प्रक्ृति-पुरुष में 
संयोग का हेतु परस्परापेज्ञा ही होती है, यह ठिद्व हो जाता है। 


प्रकृति भर पुरुष का संयोग अन्चे और लैंगढ़े का संयोग है ! दोनों मिलकर हो 
रास्ता तय करते हैं | प्रकृति भोग्या और पुरुष भोक्ता है। दोनों का संयोग 'पदण्बन्ध 
स्थाय से बताया गया है। एक बार बहुत-से लोग जंगल की राद्द सेजा रहे ये। 
एक लैंगडा और एक अ्रन्धा भी उसी मार्ग से जा रहा था। दैब-संयोग से एकाएक 
बड़े जोर का तूफान भ्राया |. सब लोग भाग चल्ते। बेचारा अन्घा और हैंगढ़ा दोनों 
विषश ये। परन्तु, संयोग से ये दोनों परस्पर आकर मिल गये। अन्ये ने लेँगड़े को 
अपने कन्षे पर बैठा लिया। लैंगड़ा रास्ता दिखाने लगा और श्रन्धा चलने लंगा। 
दोनों श्रपने गन्तब्य स्थान को पहुँच गये । इसी प्रकार, परस्परापेक्षा 
रखनेवाले इस प्रकृति और पुरुष के द्वारा यह सृष्टि का क्रम चल्षता रहता है। 
सांख्यकारिका में लिखा है--- 
घुरुपस्य दर्शनाथ कैवज्याथ तथा प्रघानस्य । 
पढ़ ग्वन्धवदुभपोरपि सम्यन्धस्तत्कृत: सगेः ता 


इसका तात्ययं यह है कि गमन-शक्ति-रहित पहुंः को अपने श्रमीश देश की 
प्राप्ति के लिए. गमनशक्तिमान्‌ पुरुष की अ्रपेज्ञा रहती दे। और, दर्शन-शक्ति-रहिंत 
अम्पे को दर्शशशक्तिभान्‌ की श्रपेद्धा रइती दे। इसलिए, पह्षु और अन्धे का संयोग 
होता है | इसी प्रकार, प्रकृति को अपने प्रदर्शन के लिए पुरुष की श्रपेक्षा रहती है, 
और पुरुष को कैवल्य के लिए. प्रकृति की अपेक्षा रइतो है। इसी धपेक्षा के कारण 
प्रकृति और पुरुष का संयोग द्वोता है | इसी संयोग से सृष्टि होती है | 

यहाँ यह मो जान लेना चाहिए कि पुरुष क्रिया-शक्ति से रहित द्वोने के 
कारण पहुः के समान हे, और मकृति श्रचेतन होने के कारण झन्ध के समान | 
जिस प्रकार, पहुं के सम्बन्ध से श्रन्धा मार्ग में प्रवृच होता है, उसी प्रकार अचेवन 
प्रकृति मी पुरुष के संसर्ग से कार्य करने में प्रवृत हो जाती है। अन्ध के 
सम्बन्ध से जैसे पहु अपने भ्रमी£/ देश को जाता है, प्रकृति के सम्बन्ध से पुरुष मी 
विवेक-शान द्वारा कैवल्य आ्रास करता दै। यही इसका रहस्य दे । 


साँग्य-दरशान कु 


यहाँ एक झाशह्ला शौर भी बनो रहती दे कि पुरुष करे लिए प्रकृति की सृष्टि फरने में 
प्रवृत्ति सुक्तियुक्त हो सकती है, परन्तु निवृत्ति में किसो प्रकार की युक्ति नहीं दोख पड़ती | 
इसका उत्तर यद्द दे कि जिस प्रकार, नत्तंकी डत्य देखनेवालों ( प्रेज़्ुकजनों ) को श्रपनी 
चत्य-फला दिखलाकर दृत्य से निवूच दो जाती है, उसी प्रकार प्रकृति भी श्रपने स्वरूप को, 
मदत्तत्यादि परिणाम द्वारा शब्दस्पर्शादि विपयरूप से, पुरुष के लिए प्रकाशितकर, निदेत्त 
दो जाती है । और, जिय प्रकार, व्यभियारिणी सती यह जान ले कि मेरे पति ने मेरा 
दोप देख लिया अथवा जाम लिया, तो फ़िर उसके सामने नहीं जाती श्रथवा 
उस पति फे सामने अपना मुख भी दिखाना नहीं चाहती, उसी प्रकार जब पुरुष 
प्रकृति फे दोषों को देख खेता है, तब प्रकृति उछ पुरुष के पास जाने का साइस नहीं 
फरती | दससे प्रकृति की निद॒त्ति छिंद् होती है| सांस्यकारिका में लिखा है-- 


'पएहस्प दुशयित्वा निवर्तते मत्ती यथा रहाव। 
पुरुपस्य तथास्माने प्रकाश्य विनिवत्तते तथा प्रकृति; ॥१ 


मीमांसा-दर्शन 


धर्म के अनुष्ठान से ही अमिमत फल की सिद्धि दवोती हैं, यह श्रुति, स्मृति, पुराण 
श्रादि अनेक धर्म-अन्थों में श्रसिद्ध है। यहाँ जिशासा होती है कि घर्म का लक्षण कया है ! 
धर्म में प्रमाण क्या है ! पू्॑मीमांसा में इसी जिशासा का समाधान किया गया है। 
सीमांखा-दशन के प्रवर्तक महर्षि जैमिनि हैं। यह बारह श्रध्यायों में विमक्त है। 
प्रत्येक श्रश्याय में अनेक पाद हैं 
प्रथम अ्रश्याय में, विधि, श्रथंवाद, मन्त्र और स्मृति आदि के प्रामाण्य का 
विचार किया गया है। इसके प्रथम पाद में केवल विधि के ही प्रामाणय का बिचार है| 
द्वितीय पाद में श्रर्थवाद, मन्त्र के तृतीय पाद में मनु आदि स्मृतियों के और 
आधार के भी प्रामाण्य का विवेचन किया गया है। चद॒थ में उन्लिद्‌ चित्रादि 
नाभपेयों के प्रामाण्य का विचार किया गया है। 
द्वितीय अ्रध्याय में, उपोद्धात, कर्ममेद, प्रमाशापवाद, प्रयोग-सेद स्वरूप झर्थ का 
विचार किया गया है। उसके प्रथम पाद में कर्ममेद-चिन्दा के उपयुक्त उपोद्घात का 
शऔर द्वितीय मे घात॒भेद और पुनरक्ति भ्रादि से कर्मभेद का वर्णन है। तृतीय पाद में 
कर्ममेद-प्रामाएय के अ्रपवाद का और चतुर्थ में नित्य और काम्य प्रयोग में भेद का 
विचार किया गया है। 
याध्याय में, भुति, लिज्ञ आदि प्रमाणों में पूब॑न्यूब॑ के प्राबल्य का विचार 
किया गया है। यहाँ जेमिनि का सूत्र है--भूति-लिश्ष-बाक्य-पकरण-स्थान-समाख्यानां 
समवाये पारदौवेल्यमर्थविप्रकर्षात्‌ !! इसका तात्पय॑ यह दे कि मस्त्र, देवता, हवि आदि 
द्रव्यों का श्रथवा अन्य किसी का विनियोग कहाँ करना चाहिए ! इस श्राकांज्षा में 
भुति, लिक्ष आदि छह प्रमाणों को निर्णायक साना गया है। और, जहाँ दो प्रमाणों का 
सक्निपात हो, वहाँ पूर्व की श्रपेज्ञा पर को दुबंल माना जाता है। क्‍योंकि, पूर्य की श्रपेज्षा 
परव्प्रमाण विलम्ब से अथ॑न्‍ग्रतीति का जनक होता हैे। इससे यह सिद्ध होता है कि 
सर्वत्ष सबका निर्णायक भुतिरूप एक ही प्रमाण हे, और श्सकी श्रपेज्ञा सब 
प्रमाण इुबंल हैं । 
श्रुत्रि दो प्रकार की है, एक साहछात्‌ पठित, द्वितीय अनुमित | प्रथम का उदाइरण-- 
ोज्द्रया गाएंपत्यमुपतिष्ठते ।? यहाँ इन्द्र देववा-्सम्बन्धी जो ऋक्‌ दे, उसका गाईपत्य 
श्रम के उपस्थान में विनियोग साकझ्षात्‌ श्रुति बताती दहे। द्वितीय का उदाइरण-- 
धस्पोनं त इति पुरोडाशस्थ सदन करोति! । यह वाक्य श्रुति में कहीं मी नहीं मिलती; 
परन्तु, 'स्पोनं ते सदन कृोमि! यद वाक्य तैसिरीय ब्राह्मण के हे६ में मिलता है। 
इसी मस्त्र का श्र्थ देखकर इसी लिज्न, अर्थात्‌ शापक, से सन्त्रार्थ के अनुसार ही मन्त्र का 
दिनियोग करनेवाली इस भ्रुठि का असुमान फ़िया णाता है, भर उसीसे दिनियोग मी। 


मौर्मांसा-दशन इज 


श्र्थ-पकाशन में जो समर्थ है, वद्दी लिज्ञ है। वही श्रुति का श्रनुमापक भी 
होता है। वह भी दी प्रकार का है-- एक साज्ञात्‌ दृश्यमान, दूसरा अनुमित ) पहले का 
उदाहरण दिखा छुके हँ। दूसरा यह कि 'देवस्य त्वा खवबित॒ः) असवेश्विनों बाहुम्यां 
पुष्णे इस्तास्यां जुष्ट निवंपामि! ( पै० सं० ११४ )। यह एक वाक्य है। श्राकांज्षा- 
योग्यता श्रादि के बश से परस्पर अन्वितार्थक पदों का जो समूह है, उसीको वाक्य 
कहते हैं। 'देवस्य त्या? इस वाक्य में “अम्ये जुष्टम? इस भाग का निर्वाप-रूप अथ- 
प्रकाशन का सामय््य प्रत्यक्ष देखा जाता है। उसीकी एकवाक्यता होने से झवशिष्ट 
“देवस्य त्वा? इत्यादि जो भाग हैं, उनके वाक्य-प्रमाण के बल से उसी प्रकार 
निर्याप-रूप अर्थ-प्रकाशन-सामरथ्य का अशुमान किया जाता है। उसी समरुदित लिश्न से 
“देवस्प त्वेति निमंपति! इस भुति का अनुमान किया जांता है, और उसी श्रनुमित 
भ्रुति से 'देवस्थ त्वा? इस मन्त्र का निर्वाप-कर्म में विनियोग भी किया जाता है। 
लिज्ञ का भ्रतुमापक वाक्य भी दो प्रकार का होता है--एक साज्षात्‌, दूसरा 
अनुमित | पहले का उदादरण पूर्वोक्त है। दूसरे का, 'समिषो यजति?, इस श्रुति में 
इष्टविशेष का निर्देश म होने के कारण, समिद्याग से किसकी भावना करनी चाहिए, 
इस प्रकार उपकार्य की श्रारकांक्ा बनी रहती है, और दर्शपूर्णमास-सम्बन्धी 'दर्श- 
पूर्णमासाम्यां स्वर्ग साययेत्‌! इस वाक्य में भी “कर्थ भावयेत्‌! इस प्रकार उपकारक की 
आकांच्ा बनी रहती है। और, दोनों की आकांज्ा करनेवाला जो प्रकरण है, थह्द 
प्रमाण कद्दा जाता है। दोनों की श्राकांक्षा रहने से है उन दोनों की एकबाक्यता का 
झनुमान फिया जाता है। उसी श्रनुमित एकयाक्यता के बल से दर्शपूरंमास-याग के 
फलीभूत जो स्वर्ग है, उसके साधनीभूत जो श्रथ॑-प्रकाशन-सामथ्य हे, वह 'समिधो यजति? 
इस वाक्य का है, ऐसा श्रनुमान होता है। उससे श्रुति का, और उस भरुति से समिद्‌- 
याग का दर्शपूर्णमास-कर्म में पिनियोग दोता है। 
प्रकरण-शब्द-पघाच्य जो उभयाकांजा है, यह भी दो प्रकार की है--एक साज्षात्‌ 
भ्रुत, दूसरा श्रतुमित ॥ पहले का उदादइरण पूर्वोक्त है; दूसरे का 'ऐन्द्रममेकादशकपालं 
निबपेत! ( तै० सं* २१२११ ) ; “वैश्वानरं द्वादशकपालं निर्बंपेत! ( तै० सं० २२४ ) ; 
इत्यादि क्रम से इष्टि का विधान किया गया दै। यहाँ इरूद्रमी रोचना दिवाः! 
( तै० सं॑० ४२।११ ) इत्यादि मन्त्रों का यथासंख्य पाठ के अनुरोध से प्रथम का प्रथम 
और द्वितीय का द्वितीय, इस प्रकार थथार्ंख्य विनियोग किया गया दै। पाठ-स्पान के 
विशेष होने से द्वी उमयाकांक्षा का अनुमान, उमयाकांज्ञा से एकवाक्यता का, एक- 
वाक्‍्यता से लिज्न का, तथा लिज्ञ से श्रुति का अनुमान और उससे विनियोग द्वोता है। 
उभयाकांज्ञा का अनुभापक स्थान-प्रमाण भी दो प्रकार का ह--शक साक्षात्‌ 
दृए, दूसरा समाख्या से अनुमित | समाख्या थोग-बल, श्र्थात्‌ अन्वयत्ता, को कहते हैं। 
पहले का उदादरण पूर्वोक्त हे |: दूसरे का उदाहरण "दौन्म?, 'औद्गाजरम! इत्यादि हैं । 
यहाँ होतरिदं द्वौत्रम्‌ , इस योग-बल से हौजादि समारुया से लब्ध जो कर्म है, वह होता 
आदि के ही श्रनुछान करने योग्य है, यह अनुमान होता है | समाख्या सम्बन्ध-प्रयुक्त द्वी 
होती दे |. असन्निद्वित के साथ सम्बन्ध न द्वोने के कारण उसकी धिद्धि के लिए सन्निधि- 


श्ड८ पद्दर्शन-रहस्य 


पाठरूप क्रम की कल्पना छोती है। अनुभान से पाठक्म के सिद्ध हो जाने पर उससे 
उभयाकांज्षा का अनुमान द्वोता है। उससे एकवाक्यता और उससे लिश्ञ, लिझ्न से 
श्रुति का अनुमान और श्रुति से विनियोग होता है । 
तृतीयाध्याय के आठ पाद द्ँ--प्रथम पाद में अज्ञत्ववोधक छह प्रमाणों में 
भुति का विचार किया गया है। द्वितीय में लिझ का, तृतीय में वाक्य, प्रकरण, 
स्थान और समाख्या का विचार है। चतुर्थ पाद में निद्रीत, उपवीत आदि में श्रर्थ- 
बादस्व-विधित्य श्रादि के निर्ण॑य-हेतु श्रुति आदि के विरोध और परिहार का विचार 
किया गया है। पञ्चम्त में प्रतिपत्ति-कर्म का पिचार है! प्रतिपत्ति का श्रर्थ उपयुक्त 
द्रब्य का विनियोग है। पष्ठ में अनारमभ्याघीत और सप्तम में बहुप्रधानोपकारक 
प्रयाजादि कर्मो का विचार है। अ्रष्टम पाद में यजमान के कर्मों का विचार है। 
चहर्थाध्याय के प्रथम पाद में, प्रधानयूत आमिज्षा दष्यानयन की प्रयोगशिका है, 
इत्यादि प्रधान के ग्रयोक्तृत्व का विचार किया गया है। द्वितोय में, श्रप्नघानीयूत 
जो बत्स फा श्रपाकरण है, वह शाखाच्छेद में प्रयोजक है, इत्यादि अ्रप्रधान का ही 
प्रयोक्तत्व दिखाया गया है। तृतीय में 'जुहूं पशंमयी” इत्यादि का अ्रपापश्छीफ 
अवणादि के फल के भाषामाव का विचार है। चतुर्थ में राजतूयगत अ्क्षधूत श्रादि 
गौण श्रज्ञों का विच[र किया गया है। 
पश्चमाध्याय में, भरुति के क्रम, तद्रिशेष-बृद्दिश्रवृद्धि, और प्राबल्‍्य-दौर्बज्य का 
विचार किया गया है। यहाँ भरुति श्रादि का ऋम-बिचार भी करना झावश्यक है, 
इसलिए, संक्षेप में दिखाया जाता है। श्रुति, अथे, पाठ, स्थान, मुख्य और प्रधृत्ति ये 
छुद्द प्रमाण क्रम के बोधन द्वारा प्रयोग-विधि के अ्रज्ञ होते हें। श्रुति का उदाहरण है 
'देद कत्बा वेदिं करोति !” यहाँ वेद दर्भमुष्टि को कष्टा ज्ञाता है । यहाँ चेद, श्रर्थाव्‌ दर्भथुष्ठि, 
बनाने के बाद वेदी बनाने का विधान दै। क्योंकि, वेद कृत्वा में त्या प्रत्यय से 
बेदी के पूर्वफाल में ही बेद-विधान प्रतीत द्ोता दै। जैसे, 'भुक्त्वा प्रजति' में 
भोजन के बाद ही गमन-क्रिया द्वोती दे | यही भ्रुति-कम है। 
प्रयोजन के वश से क्रम का जो निशेय किया बाता है, बह श्र्थक्रम है। 
जैसे, 'अपमिददोत्न॑ जुद्देति, यवागू' पचति?। यद्यपि यहाँ यवागू-पाक अमिद्दोतर-इवन के बाद 
पढ़ा गया दे, तथापि यवागू होम के लिए दी बनाया जावा है, इसलिए प्रयोजनवश 
इवन के पहले ही यवायूकरशथ छा विधान समझा जाता है। पाठक्षम के अलुचार 
यदि इबन के बाद यवागू-पाक का विधान हो, तो यवागू-पाक का अ्रद्ष्ट ही फल 
मानना होगा। इससे यह निश्चित होता है कि जहाँ श्रौतक्रम या अर्थकम न हो, 
वहाँ ही पाउक्रम लिया जाता है। रु 
हपस्थिति को स्थान कहते हैं, अर्थात्‌ देश और काल से जद्दाँ जो 
उपस्थित शो, बहाँ उसी का विधान करना चाहिए, बाद में दूसरे का। प्रधानों » कम से 
जो श्रद्नों का क्रम हे, वद मुख्य क्रम कट्दा- जाता है। जैंसे, जिस क्रम से आदित्यादि 
प्रधान देवताओं की पूजा होती हे, उसी ऋम से उनको श्रषिदेवताशों की मी 


पूजा की बाती है । 


मो्मांसा-दर्शन श्३३ 


प्रवृत्ति-क्रम वह है कि एक स्थान में जिस क्रम से उपचार प्रवत्तित हुआ, उसी 
क्रम से श्रन्यत्र भौ दो । इस प्रकार, पशञ्ममाध्याय के प्रथम पाद में श्रुति, श्र श्रादि के 
क्रम का विधार किया गया है | द्वितीय पांद में क्रमविशेष का और श्रनेक पशुओं में 
एक-एक घर्मों के समापन आदि का विचार है। तृतीय पाद में वृद्धि-अवृद्धि का 
विचार है। जेसे, अभिषोमीय पशु में 'एकादश प्रयाजान्‌ यजतिः यद्द पाठ है, 
यहाँ पञ्य प्रयाजों की दो बार श्ौर अन्तिम कौ एक बार आधृत्ति करने पर एकादश 
संख्या की पूर्ति होती है । यही बृद्धि हे । जिसकी बृद्धि नहों होती, वही अ्रशद्धि है । 
पञ्ममाष्याय के चद॒र्थ पाद में, भरुति झ्ादि छह्द प्रमाणों में पूब-पूर्व के 
प्रापहय और उत्तरोत्तर फे दौबेर्य का विचार किया गया है। 
पष्ठाध्याय के प्रथम पाद में, कम के अधिकार का विचार किया गया है| 
अर्थात्‌, भ्रन्‍्धा श्रादि का कम में श्रधिकार नहीं है, किन्तु चक्षुष्मान्‌ का ही, इसीका निर्णय 
किया गया है। द्वितीय में श्रधिकारी के घमें का श्ौर तृतीय में मुझ्य के प्रतिनिधि का 
प्रहण कहाँ किया जाता है, कहाँ नहीं, इसका विचार है। चतुर्थ में कहाँ 
किसका लोप है इसका और पद्म में फालादि के पैगुण्य में प्रायश्वित का विचार है। 
सप्तम में श्रदेय का तथा श्रष्म में लौकिक अग्नि में कहाँ हवन करना चाहिए, 
इसका विचार है। 
सप्तमाथ्याय के प्रथम पाद में, 'उमानम? इत्यादि भत्यक्ष बचनों से भ्रतिदेश का 
औौर द्वितीय में उस प्रकार के अतिदेशों के शेष का विवेचन किया गया है। तृतीय में 
श्रप्मिद्ेत्त नाम से भ्रतिदेश का निर्णय है। चतुर्थ मे लिज्ञ का श्रतिदेश दे । 
अध्माध्याय फे प्रथम पांद में, प्रत्यक्ष बचन के श्रमाव में भी स्पष्ट लिछ्ठों से 
अतिदेश का तथा द्वितीय में अ्रस्पष्ट लिखों से अतिदेश को बिचार किया गया है। 
तृतीय में प्रभल लिड्ों से श्रतिदेश का विचार तथा चत्॒थ में झतिदेशों के श्रपवाद का 
बणन किया गया है। 
नवमाध्याय के प्रथम पाद में, ऊदद का प्रारम्भ किया गया दै। स्तरों में 
स्थित देवता, लिन, संख्या श्रांदि के थाचक जो शब्द है, उसका उन-ठने देवताओं के 
लिज्न-संख्यादि के अनुसार परिवत्तन करने को ऊदद कद्दते हैं। द्वितीय में खाम का ऊह, 
तृतीय में भन्त्रों का ऊद और चद्॒ये में मन्त्रों के ऊह्यसद्ध में जो आया है, उसका 
विचार किया गया है | 
दशमाध्याय के प्रथम पाद में, बाघ के देतुभूत द्वार-लोप का विधान दै। गैत्ते, जदाँ 
बेदी के निष्पादन-रूप द्वार नहीं है, वहाँ वेदी के निष्पादन करनेवाले जो उद्पनन झ्रादि 
कम हैं, उनका बाघ द्ोता है। और, जहाँ घान्य का वित॒पीकरय नहीं है, वहाँ श्रघघात का 
बाध होता है। द्वितीय पाद में उसी द्वार-होप का श्रमेक उदाइरणों से विस्तार क्रिया 
गया है। तृतीय में बाघ का कारणकार्येकत्व दिखाया गया हे ) जैसे, प्रक्ृतिभूत याग में 
गो, अश्व श्रादि दक्षिणा का कार्य ऋत्विक का परिप्रह बताया गया है। विकृतियूत याग में 
उसी याग के लिए घेनु दक्षिया बताई गई है | उस दक्षिणा में प्रकृतिवत्‌! श्रतिदेश से 
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प्राप्त जो श्रश्च श्रादि दक्षिणा है, उसका बाघ बताया गया है) चतुर्थ में जदाँ बाघ का 
कारण नहीं है, वहाँ समुच्य बताया गया है। पद्चम में बाघ के प्रसक्ष में ग्रह श्रादि का 
और पछ्ठ में बाधअसज्ञ में साम का विचार किया गया है। सप्तम में, वाधअसक्ष में 
इतर सामान्य फा विचार और अष्टम में बाघ के उपयुक्त नजर्थ का विचार 
किया गया है। 

एकादश अध्याय में, तन्‍्त्र के विषय में विचार है। एक घार असुप्तान से 
जो सिद्धि दोती हे, वह त्तन्भ कह्दा जाता है, अथवा जिसमें बहुतों के उपकार का विस्तार 
किया जाय, बह हम्त्र हे और अनेक के उद्देश्य से एक बार श्रनुष्ठान का नाम भी 
तन्त्र दी है। जैसे, श्रनेक के बीच रखा हुआ दोप | जो झ्ावूति से श्र्थात्‌ बार-घार करने से 
बहुतों का उपकारक हो, यह आवाप कद्दा जाता है--जैसे, बहुतों का मोजन | श्रन्य के 
उद्देश्य से अ्रन्‍्यदीय फ्रा भो साथ ही अनुछ्ान करना प्रसद्ष कद्दा जाता है। एकादश के 
प्रथम पाद में तन्त्र का उपोद्धात, द्वितीय में तन्‍्त्र और आवाप का विचार, घुतीय में 
तन्त्र का और चतुर्थ में श्रावाप का विस्तार है। 

द्वादश श्रष्याय में, प्रसक्ष, तन्‍्त्री, निर्णय, समुच्य भर बिकहप का विचार 
किया गया है | एक के उद्देश्य से किसी एक अ्रज्ञ का, अनशन देश, काल और कर्ता के 
ऐक्य दोने पर यदि अनुहित अद्भ अनुद्देश्य का भी, उपकार करे, तो बह प्रसज्ञ कहा 
जाता है। इसका विचार द्वादश श्रध्याय के प्रथम पाद में दै। द्वितीय में तन्त्री का निर्णय 
फिया गया है। साधारण धर्म का नाम तस्न्र है, यह जिसमें रहे, वह तन्‍्न्री है | तुतीय में 
समुच्चयय तथा चतुर्थ मं विकल्प फा विचार है। इस प्रकार, बारदों अध्यायों के विषयों का 
संक्षेप में दिग्दर्शन कराया गया। श्रव आचारय॑ कुमारिल मद्द के मत से अ्रधिकरण का 
विवेचन संक्षेप में किया जायगा। 


कुमारिल भट्ट के मतानुसार अधिकरण का विवेचन 
'शयातों धर्मनिशासा ! ( जै० सू०, ३१५११ ) 

यह प्रथम अधिकरण पूर्वभीमांसा के आरम्म का उपपादनपरक है। अ्रघान्तर 
प्रकरण का नाम अधिकरण है। अधिकरण के पाँच अ्वयव दोते हें--विपय, संशय, 
पूवपक्ष, विद्वास्त श्र सज्ञत्ति ) जिस उद्देश्य से विचार किया जाय वही विषय है | 
जिस शान का विषय दो कोटी में आन्दोलित रहे, उसको संशय कहते हैं | बह कोटीहय 
कहीं मावरूप और कहीं अभाषरूप रहता है। जैसे, यह स्थारु हे श्रथवा पुरुष ! यहाँ 
स्थाणु या पुरुष दोनों सावरूप ही हैं । मनुष्य है या नहीं ! यहाँ दे से भावरूप और न से 
शमावरूप कोटी का विषय समझना चादिए। यहाँ कोटीदय अनेक कोटी का भी 
उपलक्षण है ! शादी जिछ मठ का उपप!दन करता है, वह पूर्वपक्ष है। निरंय का नाम 
रिद्दान्त है। सन्लेति तीन धकार की ऐ---थधिकरण-सन्नति, पाद-सद्ञति और अ्रध्याय- 
सक्भति | इसका स्वरूप यद्द दे कि यद्द विचार इसी अधिकरण, इसी पाद और इसी 
अध्याय मे करना समुचित है, इस प्रकार के विचार को सन्नति कहते हैं। भट्ट लोग 
सज्भति फो अधिकरण का श्रज्ञ नहीं मानते, वे सज्नति के स्थान पर उत्तर को अन्न 


सीमासा-दुर्शन पा । 


मानते हैं। उत्तर और निर्णय में यही भेद है कि उत्तर वादी के मत का खण्डन-मात्र 
करता है, परन्तु वद सिद्यान्त नहीं होता, ऊैसे--जात्युत्तर। और, निर्णय छिद्धान्त हैं, यद्दी 
दोनों में भेद है | इसीलिए, उत्तर की अ्रपेज्ञा निर्शय की गणना पृथक की गई है-- 
'विषयो. विशयश्वैव. पूर्वेप््तस्तथोत्तरम्‌ । 
निर्णयरचेति पन्चाह्ञ शास्त्रेंईघिकरण स्खतम ॥7 


तात्पय यह कि विषय, विशय अर्थात्‌ संशय, पूर्यपक्ष, उत्तर और निर्णय ये दी 
पाँच श्रधिकरण के भ्रवयव हैँ । 'स्पाध्यायोडष्येतन्य:” अर्थात्‌ वेद पढ़ना चाहिए, यही 
पाक्य इस प्रथम श्रधिकरण का पिपय है| 


पिचार (मीमांसा)शासत्र की प्रयोजनीयता का व्यालोचन 

संशय यह दे कि चोदनालक्षणोडथों धर्म! इस सूत्र से अन्वाहायें चल 
दर्शनात्‌! इस सूच्र-परयंन्त जो जैमिनि का धर्मशास्र है, वद अ्रमारम्भणीय है 
अथवा श्रारम्भणीय ! इस संशय का मूल है--स्वाध्यायोउध्येतव्यः', यह अ्रध्ययन-विधि 
हृष्ठाय है या अहृष्टा्थ ! यदि श्रध्ययन-विधि का अरदृ्ट श्रथ मानते हैं, तब तो 
विचार-शासत्र फी आवश्यकता नहीं रहती | फारण यह है कि आचार्म-कृत उधारण के 
पतुयार समानानुप्र्विक उच्चारण को ही अध्ययन कद्दा जाता है, और उच्चारण-मात्र से 
किसी दृष्ट श्रर्थ की सिद्धि होती नहीं, और विधिशास््र निरर्थक भी नहीं हो उफता; 
इसलिए विधिशासत्र फा स्वर्गादि अददष्ट फल' होता है, यद्द श्रनुमानादि प्रमाण से 
कल्पना फरते है और यह स्वर्ग-रूप श्रही्ट फल केबल पाठमात्र से सिद्व हो जाता है, 
इसके लिए विचार-शास्त्र फी आवश्यकता नहीं है । 


यदि 'स्वाध्यायोड््येतब्य/ का तात्पय तदर्थशान-रूप दृष्फल-पयंन्‍्त मार्नें, सब तो 
अरथशन के लिए विचार-शास्र की श्रावश्यकता हो जाती है; क्‍योंकि बिचार के 
विना श्र्शान नहीं हो सकता। इसलिए, जैमिनि-प्रोक्त विचार-शासत्र श्रारम्मणीय 
सिद्व होता है। 

संक्तेप में इसका ठांतय यह होता है कि यदि 'स्वाध्यायोउ्ध्येतव्य£! इस अध्ययन" 
विधि का अ्रभविनोध-पर्यन्त हृष्फफल मानते हैं, तत्र तो बिधि की श्रव॒कूलता होने के 
फारण विचार-शासत्र ग्रावश्यक हो जाता है, इसलिए वह आरम्मणीय है, यह सिद्ध 
होता है। यदि अ्रध्ययन-विधि का श्र्थावत्षोष-हप दृष्फल ने मानकर स्वर्ग-हप श्रद्दष्ट ही 
फल मानें, तब तो पाठरूप अध्ययन-विधि से स्वर्ग की सिद्धि हो जायगी, इसके लिए 
विधार-शात्र की आवश्यकता नहीं है, अतः विचारशासत्र अनारम्मरणीय है, यह 
पूर्वपक्ष सिद्ध होता है। 

अर्थाववोधपयंन्त श्रध्ययन-विधि का सात्यय मानकर जो विचार-शासत्र की 
श्रावश्यकता बताते हैं, उनके प्रति पूवपक्छी का यह ग्रस्न द्वोता है कि 
स्वाध्यायोज्ष्येतव्यश इस अध्ययनम-विधि से क्या अत्यन्त श्रप्राप्त अध्ययन का विधान है, 
अ्रथवा पाक्षिक अ्रवघात के सइशा नियम किया जाता हे! दूसरे शब्दों में, क्या 
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श्रध्ययन-विधि अपूर्यविधि है या मियम-विधि ! जिसका जो अर्थ प्रमाशान्तर से 
आप्राप्त दे, उसका उसी अर्थ में विधान का नाम अपूर्वविधि है ) 
उदाइरण के लिए---'स्वर्गकामो यजेतः, यहाँ याग का फल स्वर्ग है, यह दूसरे 
किसी भी अनुमानादि प्रमाण से प्राप्त नहीं है, किन्द्ु उक्त श्रुति से ही याग का फल 
स्वर्ग है, यह सिद्ध द्योता है; इसलिए श्रप्माप्त का विधान करने से यद्द श्रपूर्व॑विधि 
कहलाता हे। पक्क में अग्राप्त जो विधि है, वह नियम-विधि है। जैसे, औहीन्‌ 
अबइन्ति को नियम-विधि कहते हैं| इस श्रुति से घान के अवधात (छाँटना) का प्रयोजन 
घान को तुपरद्धित करना द्दी बोघित होता है। और, थ्रयधात से घान का ठुपरहित 
होना लोक से भी सिद्ध ( प्रास ) है, इसलिए यह मियम-विधि है। अप्रास श्रंश का 
पूरण करना द्वी नियम का फल है। घान को तुपरदित करना नख-विदलन झ्रादि 
अनेक उपायों से साध्य है। इसलिए, अ्वधात को छोड़कर यदि दूछरा उप्राय का 
झाभयण परे, तो श्रवघात अ्रप्राप्त हो जाता है। अतः, अवधात-भुति से भ्रवधात के 
विधान का प्रयोजन श्रप्राप्त श्रेश का पूरण करना ही सिद्ध होता है। इस श्रवस्था में 
झध्ययन-विधि फ्या अपूर्वदिधि है या नियम-विधि, यह पूर्वोक्त प्रश्ष प्यो-का-्यों 
रद्द जाता है। 
इस श्रबस्था में अ्रध्ययन-विधि को अपूर्वविधि तो मान नहीं सकते; क्योंकि 
भ्रतुमान-प्रमाण से भी श्रर्थावबोध के लिए अध्ययन श्राप्त है, और प्रमाणान्तर से 
भ्रप्नाप्त का ही विधान श्रपूर्षविधि माना गया है। यहाँ अनुमान का स्वरूप इस 
प्रकार होता है--विवादास्पद वेदाध्ययन (पत्ष ), अर्थायबोध के लिए. ही होता है 
( साध्य ), अध्ययन होने के कारण (देठ ), जो अध्ययन है, यह अर्थाववोध के 
लिए. द्वी होता है (व्याप्ति ), भारताध्ययन के सहश ( दृष्ठान्त )। इस अनुमान से 
विधि के पिना भी श्र्थावनोध के लिए अध्ययन प्राप्त दी हे, इसलिए श्रप्राप्त विधि नहीं 
होने से भ्रपूर्विधि नहीं हो सकती | श्रतएब, द्वितीय, अर्थात्‌ नियमविधि, पक्ष को मानना 
चाहिए! जिस प्रकार, नलविदलन और अश्रवधात आदि से तण्डुल-निष्पत्ति सिद्व है, 
इसलिए पाक्षिक अ्रवधात का विधान अवश्य करना चाहिए, यद विधिशार्र से नियम 
किया जाता है, उठी प्रकार गुरु के उपदेश के बिना भी केवल लिखित पाठ से 
अर्थशान के लिए. यदि कोई अबृत्त हो, तब तो अध्ययन अ्रम्रात्त है; इसलिए श्रप्माप्त 
अध्ययन की यद्ध मियम-विधि हे, यह सिद्ध दो जाता'दे। 
परन्तु, पूर्व-पक्षी का कइना है कि यह भी युक्त नहीं दे, कारण यहद्द है कि 
अवधात-भुति, जो अध्ययन-विधि का इृष्टान्त है, दृष्टान्न और दार्घान्तिक में 
साधम्य न होने से युक्त नहीं है। इसका कारण यहद्द हे कि अवघात से निष्पन्न 
जो तण्डुल दे, उसीके पुरोडाश बनाने पर अवान्तर अपूर्व उलन्न होता है, जिसके दारा 
दर्शपूर्णमास परमापूर्व को उत्पन्न करता है; जो स्वर्ग का साछात्‌ साधन द्वोता है । 
अबवधात के विना अ्रवान्तरापूर्व नहीं हो सकता। तालये यट्ट हे कि स्वर्ग का साक्षात्‌ 
साधन जो परमाएूर्व है, वह याग्र से उत्पन्न होता है, और परमापूरव की उत्पत्ति में 
सद्दायक अवान्तरापूर्व ही है, जो अवघाठ से उलजन्न ट्वोता है। अपूल, परमापूर्व श्रादि 
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जो अदृष्ट वस्तुएँ हैं, उनकी उत्तत्ति में कार्यकारणभाव केवल शाक्ल-प्रमाण से ही 
सिद्ध द्ोता है । 
यदि अवघात-नियम से अपूर्व की कल्पना न की जाय, या कल्पित 
अवान्तरापूर्य को परमाधूर्व की उत्पत्ति में सहायक न माना जाय, तब तो श्रवधात का 
विधान करनेवाली श्रुति ही व्यर्थ हो जायगी। धान के छुपरहित करने के लिए तो 
विधान की आवश्यकता कह्द नहीं सकते; क्योंकि बद्द तो लोक से ही सिद्ध है। इससे यह 
निष्कर्ष निकलता है कि श्रुति से जो अवघात का नियम किया है, उसमे दर्शयू्णमाठ से 
उलन्न परमापूर्व ही देठु है। और, 'स्वाध्यायोःष्येततब्यः? से जो अध्ययन-विधि का नियम 
संफेतित है, बह अर्थशान फे लिए. है, ऐसा नहीं कह सकते; फ्योंकि विना श्रष्ययन के भी 
लिखित पाठ से श्रथंश़्ान होना लोक में देखा जाता है। शअ्र्थशाम होने पर 
यज्ञादि का श्रनुष़्ान भी सुकर हो जाता है। इस स्थिति में, वितृपीकरण के लिए 
शवधात-बिधि का जो नियम है, उससे उत्पन्न झवान्तरापूर्व के स्वीकार न करने पर 
परमापूर्ष की उत्पत्ति ही महीं हो सकती, इसलिए मुख्यापू्य ही अवान्तरापूर्ब के स्वीकार 
करने में देतु होता है । 
इसी प्रकार, 'स्वाध्यायोडध्येतग्य? से भ्रथशान के लिए, जो अध्ययन-विधि का 
नियम है, उससे उत्पन्न भ्रवास्तरापूष के स्वीकार करने मे कोई मी हेत नहीं है ) यदि 
कहें कि अवास्तरापूवे के स्वोफार न करने पर झध्ययन-विधान दी व्यर्थ हो जायगा | 
यह भी ठीक नहीं है; क्योंकि 'विश्वजित्‌! न्याय से पाठमात्र का स्वर्अ-फल कल्पना कर 
सफते हैं | इस प्रकार, स्वर्ग-फल स्वीकार करने पर अ्रध्ययन-विधि का अ्रपूर्थविधि 
होना मी सिद्ध हो जाता है। क्‍योंकि, अ्रध्ययन स्वर्गा है, यद् बात इस श्रुति के बिना 
दिद्व नहीं हो सकती। इसलिए, श्रप्राप्त के विधान करने से यह अ्रपूरषविधि सिद्ध 
हो जाती है। अ्रध्ययन-विधि का फल स्वर्ग ही हे, अर्थशान नहीं, यह भी सिद्ध 
हो जाता है | इसलिए , अध्ययन-विधान करने का उद्देश्य अर्थशान न होने से श्रथंशन 
वैध नहों होता; इसके वैध न होने से श्र्थशन के उपयोगी मीमांसा-शासत्र भी भ्रवैध 
हो जाता है, इसलिए अवैध होने के कारण मीमांसा-शासत्र श्रनारम्भणीय है, यह पू्वपक्ष 
सिद्ध हो जाता है) 
पूर्व में 'विश्वजित्‌” न्याय का जो दृष्ठास्त दिया है, उसका क्‍या तालय॑ है! 
इस आकांक्षा म उसका स्वरूप दिखाया जाता हे--विश्वजित-याग का फल स्वयं 
सुप्रकार जैमिनि ने स्वर्ग बताया है--'स स्वर्ग: सर्वान्‌ धत्यविशेषाद? (जै०चू०, ४३।१३)। 
इसका तात्पर्य यट्ट है कि दुःख से अमिश्रित निरतिशय सुख का आत्वद जो स्वर्ग है, 
चह्दी पिश्वजित्‌ राग का फल है। इसमें देतु हे--सर्वान्‌ प्रत्यविशेषातः, अर्थात्‌ 
कामनायुक्त सकल भनुष्यों के प्रति अविशेष द्ोने से। ताल यहद्द दे कि 'विश्वजिता 
यजेत? इस श्रुति से याग का विधान किया गया है, उसमें अमुक कामनावाले याग करें, 
इस प्रकार श्रधिकारी का नियम सूत्रकार ने नहीं बताया |. इसलिए, विश्वज्ित्‌ याग का 
कौन श्रधिकारी है, इस प्रकार की शआकांत्षा में किप्ती फल की कल्पना कर उसे 
चाइनेवाला अधिकारी होगा | जिसकी कल्पना को गई है, वही कल्प्यमान विश्वजित्‌ 


२४४ पड्दृशंन-रहसुय॑ 


याग का फल होगा, और ऊुस फल को ऐसा होना चाहिए, जो सबका अमीष्ट हो। 
ड््ग्र् से रहित निरतिशय सुख ही, जिसे स्वर्ग कहते हैं, सबका अभीष्ट है। इसलिए, 
स्वग ही विश्वनित्‌ याग का फल है, यद्द सिद्ध द्योता है। यही “विश्वजित? न्याय है | 
इसी तातय॑ से कुमारिल मद्ट ने कहा है--- 
'विनापि विधिना दृष्टलासान्नदि तदथत्वा । 
कठ्पस्नु विधिसामथ्योत्‌ श्वर्गों विश्वजिदादिवत्‌ ॥? 
स्वर्ग-रूप फल की कल्पना करने पर अध्ययन-विधि का तातय॑ श्रथंशान-पयेन्‍्त 
न होने के कारण ही 'वेदमधीत्य स्नायात्‌? श्रुति मी अनुगद्दीत होती हे | तालय॑ यह है 
कि वेदाध्ययन करने के बाद (६ भ्रव्यवह्दित उत्तरकाल में ) स्नायातु--समावत्तन- 
संस्कार करे । श्रध्ययन के बाद णहस्थाअम में प्रवेश का अ्रधिकार प्राप्त करने के लिए 
जो संस्कारविशेष हे, उसको समावसंन फहते हैं, उसीका बोधक श्रुति में 'रनायात्‌? पद दे। 
इस समावत्तन-विधि में 'श्रधीत्य? में त्या विधि से अ्रध्ययन और समावत्तन में श्रव्यवधान 
प्रतीत होता है। यदि अ्रध्ययन के बाद घमं-विचार के लिए पुनः गुरुकुल में रहना हो, 
तब तो श्रध्ययत भर समावत्तंन मे अ्रव्यवधान का बोध हो जाता है। इसलिए, 
विचारूशासत्र के वैध न होने, केवल पाठमान्न से ही स्वर्ग-फल की सिद्धि हो जाने 
तथा समावत्तन-शास्त्र के विरोध होने पर भी विचार-शासत्र को आवश्यकता नहीं होने से 
धर्मविचार-शाज्र श्रनार्भणीय है, यह पू्वप्ष सिद्ध होता है। 
यहाँ ठिद्वान्ती का यह कहना है कि यद्द सब पूर्वपक्षी का कदना युक्त नहीं है | 
फारण यह है कि 'स्वाध्यायोड्ष्येतब्य:! इस अ्ध्ययन-विधि को जो पूर्वपक्ती कहते हैं कि 
न यद्द श्रपूर्वविधि है और न मियम-विधि ही, यह बिलकुल श्रयुक्त है। यद्यपि श्रप्रात्त 
विधि म दोने से अपूरबधि नहीं हो सकती, तथाएि नियम-विधि का श्रपल्लाप 
नहीं कर सकते ।' कारण यह है कि 'स्वाध्यायो5्ष्येतव्य/! के अध्येतव्य:! में जो तथ्य है, 
बह अमिधा-भावना का घोध कराता दहै। श्रमिधा-भावना को हो शान्दी मावना कद्दते, हैं| 
इसीका नाम प्रेरणा भी है। जिसका टह्देश्य पुरुपप्रवृत्तिरूप श्रार्थी भावना दै। 
तातपय॑ यद्द है कि तब्य का विधान विधि-श्रर्थ में होता दे। विधि का श्रर्थ है मावना। 
घद दो प्रफार की द्वोती है--अ्रमिघा-मावना और श्ार्थी माबना। श्रमिधा 
शब्द फो द्वी कदते हैं| भ्रमिधीयते श्रर्थ: श्रनेन--जिसमे श्रर्थ का श्रमिधाने किया भाय, 
इस «्युत्पत्ि से शब्द को दी थ्रमिधा कद्दते हैं; क्योंकि शब्द से ही श्र्थ का श्रमिधान 
किया जाता है। शब्द में रहनेवाली ओ मावना है, बढ़ी शाब्दी भावना है। 
व्यापारविशेष का द्वी नाम सावना है। यह भावना तब्य प्रत्यय का बाच्य है; क्योंकि 
स्वाष्यायो:ध्येतब्य,, वाक्य में जो तब्य है, उसके अवण-मात्र से 'यद तब्य अध्ययन 
के लिए मुको प्रेरित करता है? इस प्रकार की प्रतीति स्वयं होतो है। श्रौर, गिछके 
मुनने से जो श्र्थ नियमेन प्रतीत हो, बद उसका चाब्य दोता है। तब्य सुनने से 
। प्रेरणा की प्रतीति होती है, इसलिए तब्य का दी वान्य माबना है, यह विद्ध द्वोता है। 
सोक में प्रेरणा एर्प में दी रहती हे, इसलिए प्रकृत में मी भावना का आश्रय पुदप दी है, 
इस भ्रम में नदों पढ़ना चादिए। कारण यद दे फि पेद शनादि है, इसका पनानेयाला 
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कोई नहीं दै। इसलिए, अ्रभिघा-मावना का श्राअ्रय 'तब्य? शब्द ही द्वी सकता है, 
और वही तब्य भावना का वाचक भी है, यह सिद्ध होता है । 
इसी शाब्दी भावना से अध्ययन, याग इत्यादि में पुरुष की प्रवृत्ति कराई जाती है। 
इसी प्रवृत्ति का नाम आर्था भावना है; क्योंकि यह पुरुष-रूप श्र में ही रहनेवाली है ! 
इस श्रार्थी भावना का भी वाचक तव्य प्रत्यय ही है; क्‍योंकि घातु अध्ययन-मात्र का ही 
याचक है। इससे यह सिद्ध हुआ कि शाब्दी मावना और थ्रार्यो भावना--६न दोनों का 
बाचक सहब्य प्रध्यय है। श्र शाब्दी मावना का आश्रय तब्य प्रत्यव है, श्रौर झ्रार्थी 
भावना का पुरुष । अ्रत्र एक आकांज्ा और होती है कि पुरुषप्रवृत्ति-हूप जो श्रार्थी 
भावना है, उसका उद्देश्य क्या है ! इसऊे दो ही उद्देश्य हो सकते हैं--समान पद का 
याच्य, या समान वाक्य का बाच्य | समान पद से प्राप्त भ्रश्ययन है, और समान वाक्य से 
प्राप्त स्वाध्याय ( वेदराशि )। अध्ययन तो पुरुष-प्रवृत्ति का उद्देश्य हो नहीं सकता, 
कारण यह है फि श्रध्ययन ब्रलेशायइ द्ोता डै, और उद्देश्य ऐसा दोना चाहिए, जो 
सुखकफारक हो; क्‍योंकि सुख ही सबका उद्देश्य रहता है। यदि स्वाध्याय ( पेद ) को 
थ्रार्थी भावना का उद्देश्य मानें, तो मी ठीक नहीं होता। कारण यह है कि प्रक्ृत में 
उद्देश्य का श्रथ है साध्य, अर्थात्‌ जिसमें क्रिया का फल रहता है। घेद भ्रनादि, नित्य 
और छिद्व है | इसलिए, यह्ट साध्य थ्र्थात्‌ उद्देश्य नहीं हो सकता | 
तात्पय यह है कि जिसमें क्रिया का फल रहता है, वही उद्देश्य होता है। 
क्रिया का फल चार प्रकार फा होता है--उत्पत्ति, प्राप्ति, विकार और संस्कार । जैसे, 
कुलाल की क्रिया से घट की उत्पत्ति होती है | गमन-क्रिया से देशास्तर-प्राप्ति होती है, 
पाक-फ्रिया से तरडुल का विकार होता है और लाक्षा-रस के सेक से कपास के बीज में 
गुशाधान द्वारा संस्कार होता है, झ्रथवा मणि या दपण में निधपंण के द्वारा दोप 
निकल जाने से संस्कार होता है । इन चार क्िया-फलों में कोई भी वेद में नहीं श्राता । 
भ्रध्ययन में प्रवृत्ति होने से घेद की उतत्ति नहीं होती; क्योंकि वह नित्य है। 
विभु दोने से उसकी प्राहि मी नहीं होती। अध्ययन करने से किसी अ्रकार का वेद में 
विकार भी नहीं झाता श्रौर अध्ययन से वेद का संस्कार मी नहीं दोता । कारण यह है 
कि कार्यान्‍्तर की योग्यता का ग्राधान करने का नाम संस्कार है, और निर्विकार 
स्फीट-स्वरूप शब्द-अक्षरूप बेद में कोई भी ऐसा विशेष गुण नहीं है, जिसका श्रधान 
किया जाय। कोई दोष भी नहीं है, जिसका श्रपकरण-रूप संस्कार किया जाय। 
इसलिए, यह सिद्ध शेता ह कि श्रघ्ययन या वेद दोनों में कोई मी आर्थी भावना का 
उद्देश्य नहीं हो सकता। उद्देश्य के बिना मावना व्यर्थ हो जाती है, इसलिए 
अर्थावत्रोध को उद्देश्य मानना आवश्यक हैं। ऐसा मन मानने से अ्रध्ययन-विधि 
व्यर्थ हो जायगी । 
अतः, श्रध्ययन-विंधि के सामथ्यं से उसका फ़ल श्रय॑ंज्ञान द्वी हे, यह 
कल्पना की जाती है। अध्ययन के द्वारा ही अर्थशान का सम्पादन करे, यद्दी 
'स्वाध्यायोड्ध्येतन्य> इस अ्रध्ययन-विधि का चासयें है। यद्यपि अध्ययन-विधि का 
फल स्वर्ग भी दो सकता है, और यह “विश्वजित्‌? न्याय से अनुरुद्दीव भी है, तथापि 
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स्व इसका अर्थ नहीं होता; क्योंकि स्थर्ग श्रदष्ट फल है, और दृ्ट फल के रहते 
अददष्ट फल को कल्पना अन्याय्य द्वोती है--'सम्मतिदफलकत्वे अदृटफलकल्पनाया: 
अन्याय्यत्वम्‌ |? 
यदि यह कहे कि दृष्टफल तो लिखित पाठ से भी सिंद हो जाता है, इसके लिए. 
विधि करने की क्या आवश्यकता है ! तो इसका उत्तर पहले ही दे खुके हैं कि 
अ्रपूर्वविधि के न होने पर भी नियम-विधि के होने में कोई बाघक नहीं है| श्रध्ययन- 
विधि के नियस होने से यह भाव सिद्ध दोता हे कि श्र्यशान-रूप दृषफल भी 
गुरुुख़ से अ्रध्ययनपूर्वक ही होना चाहिए, लिछित प्राठ झ्रादि से नहीं । इसी 
नियम के बल से अ्रध्ययन-नियम के दृष्षफल न दोने के कारण अगत्या श्रवान्तरापूर्व- 
रूप भ्रदष्ट फल की कल्पना की जाती है। इस प्रकार की कल्पना में समस्त ऋतुजन्य 
श्रपूथ दी देतु होता है। क्योंकि, अथशान के बिना कोई भी यश नहीं हो सकता। 
इसीलिए, महर्षि जैमिनि ने पष्ठ श्रध्याय में कहा है कि जिसको श्रर्थशान नहीं है, 
उसका भी यज्ञ में अधिकार नहीं है। इससे सिद होता है कि स्वाध्याय भी श्रध्ययन से 
सेस्क्ृत होना चाहिए। यही श्रध्ययन-विधि का तालय है। इससे सिद् होता दै कि 
जिस प्रकार दशापूर्णनास यज्ञ से उत्पन्न शोनेवाला जो परमापूवं है, पड्ी ऋवधातादि से 
उप्पन्न श्रवान्तरापूर्व का शापक होता है, उसी प्रकार समस्त ऋतुजन्य जो परमापूर्य है, 
बह्दी श्रध्ययन-विधि से उत्पन्न श्रयान्तरापूर्वबे का शापक होता है। यदि अध्ययन 
नियम से उसस्न श्रवान्तरापूर्व फोन मानें, तो अध्ययनविधायक भुति ही निर्यक हों 
जायगी। यदि 'विश्वजित्‌? न्याय से श्रहष्ट फल स्वर्गादि की कल्पना करें, तो भी ठीक 
नहीं होता, इसका कारण पहले ही बता चुके द। हृष्फफपल की सम्भावना में भ्रदषट 
फल की कल्पना श्रयुक्त है। इसीको दूसरे शब्दों में लिखा है-- 
प्भ्यमाने फले इच्टे नादएपरिक्पना | 
विधेस्तु नियमा्थस्वाज्ञानर्थक्य॑ भविष्यति ॥! 
श्रर्थात्‌ , हृष्टषफल के थाम ढ्ोने की सम्भावना में अददृष्ट फल की कल्पना नहीं होती, 
और विधि भी व्यर्थ नहीं होता; क्योंकि नियम के लिए यह चरिताथ है। 
पूथव में जो स्थाध्याय को श्रेध्ययन से संस्कृत होना बताया गया है, उसका 
तात्पय स्वाध्याय को फ़ल के अभिमुख करना ही है, शुणाघान था दोषापनवन नेहीं। 
क्योंकि, ऐसा मानने में वेद अनित्य हो जायगा। इसलिए, फल के अमिमुख करना दी 
स्वाध्याय का संस्कार समझमा चाहिए | इससे बेद में उक्त दोष भी नहीं श्राते । 
एक शड्ढा श्र होती है कि केवल वेदमात्र के अध्ययन से अर्थ का शान न हो, 
परन्तु जो व्याकरण आदि श्रज्ञों के साथ वेद का अध्ययन करता है, उसके लिए 
श्र्भशान होना सुकर है, पुन: इसके लिए विचार-शास्त्र की क्या आवश्यकता है ! 
उत्तर यइ है कि यद्यपि साज्नवेद पढ़नेवालों के लिए अ्रयशान होना सुलभ है, 
तथापि फेबल श्रर्थशान-मात्र से किसी विषय का निर्णय नहीं दो सकता; क्योंकि 
निर्णय विचार-शासत्र के दी अबीन झोता है! जैसे--अक्ताः शकंस उपदधाति! 
( तै० आ० ३।१२७५ ) इस मन्त्र में अक्त शकरा का उपघान बताया दै। अ्क्त का 
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अर्थ है घुत या तेल मिलाया हुआ। अब यहाँ सन्देद होता है कि किससे अक्त 
( मिश्चित ) शकरा का उपघान किया जाय! घुत या तेल से १ केवल अथशान से 
यह निर्णय नहीं हो सकता कि घुत से ही मिश्रित शकरा होनी चाहिए, तेल से नहीं। 
विचार-शासत्र से यह निशय सुलम हो जाता है। जसे--अक्ताः शकरा उपदघाति?ः 
मन्त्र के वाक्यशेष में 'तेजो वे घृतभ! इस वाक्य से घुत की प्रशंसा की गई है; इससे इस 
निर्णय पर आते हें कि घृत से हो शकरा को अक्त (मिश्रित ) करना मन्त्र का 
अमिप्राय है। इस प्रकार, निणय के लिए विचार-शासत्र की आवश्यकता होती है । 
अब यहाँ एक और भी सन्देह होता दे कि वेदाध्ययन के बाद भी धम-विचार के 
लिए गुरुकुल भें यदि रहना हो, तब तो 'वेदमघीत्य खायात्‌!', इस थरुति का बाघ 
हो जाता दै। तात्पयय यह है कि वेदाध्ययन के अव्यवहित उत्तरकाल में समावत्तन) 
झर्थात्‌ गहस्थाअम में प्रवेश करना भ्रुति बताती है। यदि अध्ययन के बांद गुरुकुल में 
रहना हो, तब तो भुुति का अवश्य बाघ हो जाता हैं। 'अधीत्य? पद में जो (त्वाल्यप्‌) है, 
उसका श्रव्यवद्दित उत्तरकाल ही ध्थं होता है | 
इसका उत्तर यह होता है कि 'समानकत्त कयोः पूर्वकाले', इस सूत्र में “अ्रधीत्य! में 
जो त्वा ( लपप्‌ ) प्रत्यय का विधान है, बह एक कर्तावाले दो घात्वर्थों के बीच पूर्थकाल में 
विद्यमान धातु से ही होता है। यहाँ त्वा प्रत्यय का, निमिच-क्रिया का, श्रव्यवधान होना 
पाणिनि ने कहीं नहीं बताया । इसलिए, “खात्वा भुदक्ते'--स्तान कर भोजन करता है, 
यहाँ ज्ञान के घाद भोजन करने में सम्ध्या-पूजा थ्रादि के व्यवधान द्वोने पर भी त्वा 
प्रत्यय होता है। यदि त्वा प्रत्यय का निमित्त-क्रिया में ब्यवधान भी माना जाय, तब तो 
स्तान के बाद वस्र पहनने में भी भोजन का व्ययघान हो जाता है। सम्ध्या-पूजा आदि 
करने में पो और अ्रधिक ध्यवधान है। 
इस ट्थिति में, 'वेदमधीत्य क्लायात्‌', यहाँ त्वा प्रत्यय से श्रध्ययन और 
स्मावचंन में श्रव्यवधान की प्रतीति किसी प्रकार भी नहीं मानी जा सकती है। 
इस प्रकार, एक हजार अधिकरणवाला भीमांसा-शास्र अवश्य श्रारम्मणीय है, 
यह ऐिद्धान्‍्त स्थिर हो जाता दे । 
यद्द श्राचाय॑ कुमारिलभट्ट के मतानुसार श्रधिकरण का स्वरूप दिखाया गया। 
इसीको भद्दनमत या आचार्य-मत कहते ह। मीमांखा-शास्त्र के दो अ्रसिद श्राचा्य॑ 
माने जाते हं--एक कुमारिलमट्ट, दूसरा प्रभाकर। परन्तु, थ्राचार्य-्मत कद्ने से 
कुमारिलमद्द का ही मीमांसा-शाज्त्र में बोध होता है और गुर-मत कहने से प्रमाकर का दी 
मत समझा जाता है। इसका कारण यह बताया जाता दे कि किसी समय प्रमाकर को 
उनके गुरुजी पढ़ा रदे ये। पढ़ाते समय गुरुजी को एक फकिका के विषय में कुछ 
सन्देदद हुआ | वद्द विषय यही था कि--“तत्न ठु नोक्तम्‌ , श्रभ्रापि नोक्तमतः पौनदक्तम! । 
इसका तात्पयं यह हुआ कि वहाँ तो नहीं कद्दा, और यहाँ मी नहीं फट्टा, इसलिए 
पुनरुक्त हुथश्ा | भुरुजी के मन में शद्धा हुई कि पुनरुक्त वद्द फट्टा जाता है, जिसको पहले 
कई सुके हों, उसोको पुनः कद्दा जाय | यहाँ तो वहाँ मी नहों कहा यहाँ मी नहीं कद्दा, 
फ़िर पुनरुक्त कैसा १ इस प्रकार संशय होने से गुरुजी का चिच आन्दोलित होने लगा। 


२४८ पद्दशन-रद्स्य 


वे शीघ्र धाइर जाकर सोचने छगे। प्रमाकर को यह बात्त मालूम हो गई, उन्होंने कट 
कलम उठाकर पुस्तक में इस प्रकार पदब्देद कर दिया--तत्र तुना (ठ॒शब्देन) 
उक्तम्‌, अच्र अपिना (अपिशब्देन) उक्तम, अत्तः पौनरुक्तम'---वहाँ तु शब्द से कद्दा और 
यहाँ अपिशब्द से इसलिए पुनरुक्त दे। इस प्रकार, पदच्छेद को देखते ही शुरजी का 
सन्देद निदृत्त हे गया, और वे छात्रों से पूछने लगे कि किसने पदच्छेद किया है | 
विद्याधियों ने कद्दा, प्रभाकर ने। इस पर प्रसन्न द्वोकर गुरुजी ने प्रमाकर से कह्ा--त्वमेव 
गुरू । उसी समय से प्रमाकर को थ्ाज तक गुरु कहा जाता है श्रौर उनका मत 
गुरु-मत माना जाता है। अब गुरुनमत से भी श्रघिकरण का स्वरूप दिखाया जायगा | 


प्रभाकर (गुरु) के मतानुसार अधिकररण-स्वरूप 

'अ्रष्टवर्ष ब्राक्षणमुपनयीत तमध्यापयोत'--अभ्राठ वर्ष में प्क्षण का उपनयन 
करे, और उसे पढ़ावे, इस भ्रुति का विधेय विपय अध्यापम डी प्रतीत होता है, 
दूसरे शब्दों में, भुति श्रध्यापन का ही विधान करती है। विधि को ही नियोग कहते हैं । 
जिसे प्रति नियोग, श्रर्थात्‌ विधान, किया जाय, यह नियोज्य कहा जाता है। नियोग 
नियोज्य की श्रपेज्ञा फरता है। प्रकृत में कौन नियोज्य है? इस श्रार्काक्षा में, 
जिसको श्राचार्यत्व-प्राप्ति की कामना होगी, बह्दी नियोज्य समझा जायगा। कारण 
यह है कि मन्त्र म॑ “उपनयीतः जो पद है, उसमें “उपः उपसर्गपूर्वक 'नी! धातु का 
दिघिपूर्वंक अपने समीप में ले श्राना ही अर्थ होता है, और ले श्लाने का फल 
माणवक का संस्कार ही है, और यह संस्कार माणवक मे ही द्वोता है, आ्राचार्य में 
नहीं। इसलिए, उपनयन-रूप क्रिया का फल जो माणवक-वृत्ति-संस्कार है, बह 
श्राचाय-रूप कर्ता में नहीं रहता, इसलिए क्रियाफल के कचू'गामी नहीं होने से 
'स्त्रित जित; करत्रमिप्राये क्रियाफले!, इस सूत्न से आत्मनेपद्‌ सिद्ध नहीं होगा, इसलिए 
'सम्माननोत्सक्षनाचार्यकरणशानभतिविगणनव्ययेधु नियः, इस सूत्र से आचार्यकरण- 
झर्थ में श्रात्मनेपद का विधान किया जाता है। यहाँ आचार्यकरश्ण का 
तातपये है--झ्राचार्य का कर्म। यह आचार्य-कर्म घातुप्रयोग को उपाधि और श्रात्मने- 
पद्‌ का निमित्त है | 

इस अवस्था में 'उपनयीत” यहाँ आत्मनेपद से थआचार्य-कर्म कौ ही म्रतीति 
होती है। इसलिए, श्राचार्य-कर्म को चादनेवाला ही प्रकृत में नियोज्य हो सकता है । 
उपमयन में जो नियोज्य है, वही अध्यापन में भी नियोज्य होगा; क्योंकि उपनयन 
और अध्यापन इन दोनों क्रियाओं का एक ही प्रयोजन द्वोता दे | तात्ययं यह दै कि 
इन दोनों सम्मिलित क्रियाओं से द्वी आचार्यत्व-प्राप्तिःूप एक प्रयोजन छिद्र होता है । 

मनु ले भी कहां हे--- 

“उपनीय तु यः शिष्य वेदुमध्यापयेदूद्विज: 4 
* साइम्ल सरहस्यश्ध॒ तमाचार्य प्चचते ॥? 

अर्थात्‌ , जो ब्राह्मण शिष्य को उपनीत कर अन्न और रहस्य के सद्वित चेद 

पढ़ावा है, उसीको पूर्वाचार्य लोग आचार्य कद्दते हैं| तालये यह है कि उपययनपूर्वक 


३४ पड्दुर्शन-रहस्व 


अर्थ की अ्रविवत्षा की जाय, तो विचार का कोई विषय नहीं रह जायगा। इस 
अवस्था में पूर्वोक्त विवयामाव-रूप दोप पुन: गलेपतित्त दो जाता है | 

.. इस पर सिद्धान्ती का कहना हैं कि यह प्रश्न भी ठीक नहीं है। कारण 
यह हैं कि वेदबाक्य के साथ “बिप भुदुझव? का दृष्टान्त लागू नहीं होता; क्योंकि माता 
पुन्न को विष खाने के लिए कभी आशा नहीं दे सकती, इसलिए, माता के तात्पय से 
विष-मक्षण-रूप मुख्य अर्थ के बाधित दवोने से प्रतीयमान शब्रु-शद् में मोजन का निषेध ही 
अर्थ की विवज्ञा की जाती है, किन्तु उस प्रकार वेदवाक्य में श्र्थ की श्रविबत्ञा महीं 
कर सकते; फ्पोंकि वेद अपोम्पेय है। इसका रचयिता कोई नहीं है । यदि वेद का भी 
फोई कर्ता होता, तो उसके तात्पय से मुख्यार्थ का बाध हो सकता था, परस्तु 
ऐसा नहीं है। अ्रपौरषेय होने से वेदबाक्य में प्रतीयमान अर्थ की श्रविषज्ञा 
नहीं दो सकती | प्रतीयमान श्र्थ की विषक्ञा मानने में जहाँ-जहाँ पुरुष को सम्देद शैगा, 
ये सब विचार-शासत्र के विषय होगे और उसका प्रयोजन नि्य होगा | निर्णय के 
लिए ही पिचार-शास्त्र ग्रावश्यफ होता है। इससे यद सिद्ध होता है कि अ्रध्यापन 
विधि से ठिद्व जो श्रध्ययन-विधि है, उससे होनेषाला जो श्र है, वह विचार के 
योग्य है, इसलिए विचार के बरैध होने से घिचार-शास्तर झआरम्भणीय है, यह सिद्यान्त 
सिद्ध हो जाता है। 


बेद के अपौरुषेयत्व का विचार 


अब यहाँ नैयायिकों का श्राक्षेप द्वोता है कि यदि वेद का अपौर्पेयत्व सिद्ध दो, 
तब तो यह सिद्ान्त माना जा सकता हैं। परन्तु, थेद के अपौस्षेयत्व में कोई मी ममाय 
नहीं है, इसकिए यह पौर्षेय है, श्रर्थात्‌ पुरुष-प्रणीत दे । यहाँ पुरुष शब्द से ईश्वर का 
प्रध्ण किया जाता है। ईश्वर-प्रणीव जो श्रात॒पूर्वीविशेष विशिष्ट शब्द-राशि हैं, वही 
चेद है, ऐसी इमकी मास्यता है । ईश्वर-प्रणीत होने से यह पौरुषेय सिद्ध होता है । 

इस पर मीमांसकों का कइना हे कि अनुमान-प्रमाण से ही बेद का 
अपौय्षेयत्य सिद्ध होता है। श्रनुमान का स्वरूप यद ई--वेद (पह् ) झ्पौरुषेप है 
( ाध्य'), सम्प्रदाय के विच्छेद न द्ोने पर भी कर्ता के स्मरण न द्ोने से ( दे ), 
आत्मा के सदश ( दृष्टान्त )। इस प्रकार के थ्रनुमान से बेद का श्रपौदषेग होना 
सिद्ध होता है। यहाँ सिद्धान्ती का अमिप्राय यह है कि जिस अन्य के आदि, मध्य या 
अन्त में अथवा श्रवान्तर प्रकरण में कही भी अन्थक्ार अपना नाम लिख देता है, तो वहां 
सकत के होने में कोई भी सन्देह या विवाद नहीं द्वोता, जेसे मद्दासाष्य, प्रदीप, 
स्थुबंध, कौम्रदी श्ादि ! और, जहाँ सम्प्रदाय के अविच्छेद में भी गुरु-परम्परया कर्चा का 
स्मरण रहता है, व्दाँ भी सकचुक टोने भें सन्देह या विवाद नहीं 2 जैसे 
पायिनि, पव्ञञल,, व्यास झादि के रचित व्याकरण, योग, वेदान्त श्रादि प्रन्‍्यों में । 
और, जहाँ प्रन्पकर्ता ने कटद्टी पर मी अपना मास नह्टीं लिखा झौर सम्पदाय का मी 
बिच्छेद हो गया, और सम्प्रदाय के बिच्छेद होने से फर्चा का भी स्मस्ण नहीं. रहा, 
यहाँ पौदषेप होने में सन्देद ऐ सकता दे। पर, सम्प्रदाय फे अविच्छिपत रूप से, निल्वर 


सीमाँसा-दर्शन श्पव 


धारा-प्रवाह-रूप से चलते रहने पर भी यदि कर्त्तों का स्मरण न हो, तब तो वहाँ कर्ता का 
अमाव ही कारण हो सकता है। इस प्रकार, सम्प्रदाय का विच्छेद न होने पर भी 
कर्ता का स्मरण न द्वोने से वेद को अ्रपौर्षेष माना जाता है। 
यहाँ पूर्चपक्ती फा कहना है कि यह मी ठीक नहीं है; क्योंकि सम्प्रदाय का 
अ्रविच्छेद होने पर भी यह जो विशेषण देतुदल में दिया गया, वह असिद्ध है; क्योंकि 
वेद को पौरुषेय माननेवाले प्लय-काल में सम्प्रदाय का विच्छेद मानते हैं, इसलिए 
हेतु स्वरूपातिद्ध हे जाता है, इससे अनुमान का प्रयोजक नहीं होता। जिस प्रकार, 
शब्द नित्य है, द्रव्य होने पर भी स्पश-रदित होने से आकाश के सहश ! इस अ्रनुमान में 
पत्चभूत जो शब्द है, उसमे द्वव्यत्थ नहीं है; इसलिए द्रव्यत्व विशेषण फे अ्रसिद्ध 
होने से शब्द के नित्यत्वानुमान का वह प्रयोजक नहीं हो सकता | उसी प्रकार, प्रक्ृत में भी 
सम्प्रदाय का अ्विच्छेद धोने पर, यह जो हेठु का विशेषय है, उसके श्रसिद्ध होने से 
झगुमान का प्रयोजफ नहीं हो सफता। दूसरा कारण यद्द है कि अ्रपौरुषेयत्व होने मे 
श्रस्मयमाण कत्त कत्व श्रर्थात्‌ कर्त्ता का अ्रस्मरण-रूप जो देतु दिया गया है, उसका 
तातये क्‍या है? वेद का कर्ता प्रमाण से सिद्ध नहों, यह अ्रथवा वेद का कर्चा 
स्मरण का विषय नहीं, यह हे ! 
प्रमाण से छिद्व नहीं है, यह तो कह नहीं सकते; क्‍योंकि “झ्रस्य मद्दतों भूतस्य 
निश्वस्तितमिदं यद्‌ ऋग्वेद: यशुवद/; 'तस्माद्‌ यशात्सवेहुत ऋचः सामानि जश्रि!; हुए 
सर्यमसजत अआचो यजपि सामानि? इत्यादि अनेक भ्रुतियों के प्रमाण से वेद का फर्त्ता 
सिद्ध है। यदि दूसरा पक्ष, अ्र्यात्‌ स्मरण के विषय न होने से यह कहें, तो मी ठीफ 
नहीं बनता ). कारण यह है कि इसमें विकल्प का समाधान नहीं होता। विकल्प थद्द 
होता है कि एक का स्मरण-विपय न होने के कारण भ्रथवा सबका ह 
पइला पक्ष तो मान नहीं सकते; क्योंकि मुक्तकोक्ति में व्यभिचार हो जाता है। 
परस्पर श्रसम्बद्ध एफन्र संग्रहीत जो रफुट श्लोक हैं, उन्हींका नाम मुक्तफ है। 
यह पौरषेय दोता दे। प्रथम विकल्प मानने में इसमें भी श्रपौरषेष का लक्षण चला 
जाता है। इसलिए, श्रतिव्याप्ति दोष हो जाता है। यदि द्वितीय पक्ष मानें, तो भी 
डीक नहीं होता । कारण थइ है कि सबके स्मरण का विपय नहीं है, यह संबंश ही जान 
सकता है। क्योंकि, वेद के कर्ता का किसी ने कहीं मी कदापि निश्चय महीं किया ) 
यह निश्चय करना श्ल्पज्ष मनुष्यों के लिए. सवंदा भ्रसम्मव है। इसके श्रतिरिक्त 
पौरुषेयत्व का साधक श्रनुमान-प्रमाण भी है--बेंदबाक्य ( पक्ष ) पौरुषेय हे ( साध्य ), 
वाक्य होने के कारण (देत), व्यासादि वाक्य के समान (दृष्टान्त)। इस अनुमान से मी 
बेंद का पुरुष-प्रणोत होना निश्ित द्वो जाता है| 
इस प्रकार, वेद का पीरुषेयत्व-साधन करने पर सिद्वान्ती कद्दते हैं कि यद्द भी 
अनुमान ठीक नहीं है; क्योंकि इसके विपरीत अपौस्षेयत्य का साधक प्रबल अनुमान 
विद्यमान हैं-- 
व्वेदस्पाष्यप्न सर्व शुवध्ययनपूर्यकुस ॥ 
बैदाष्ययनसामान्यादघुनाध्ययर् यथा ॥* 


रैधरे पहदुशन-रदस्व 


अर्थात्‌, समस्त वेदाध्ययन (प्तु) गुरु के अध्ययनपूर्वक ही होता है (साथ्य), 
वेदाध्ययन होने के कारण (हेत), वच्तमान वेदाध्ययन के सदश (दृष्टान्त) | तासर्य यह है 
कि वेद का अध्ययन और अध्ययनों से विलक्षण है। और अध्ययन विना गुरु के लिखित 
पाठ आदि से भी सम्भव है, परन्तु वेद का अध्ययन ऐसा नहीं है। विना गुरु के 
वेद नहीं पढा जाता, यह नियम है । यदि वेद का कर्चा मानें, तो उसके बनानेपाले ने भी 
किसी शुरू से पढ़ा द्ोगा, यह सानमा होगा | और, वह गुर भी किसी श्रन्य शुरु से | इस 
प्रकार, बेद का पौरुषेय भानने में अनवस्था-दोष हो जाता है। इसलिए, भ्रपौर्षेय 
भानना ही युक्त है। 
इसपर पूर्भपक्षी का कहना हैं कि इस प्रकार का अनुमान फरने से तो 
मद्दाभारतादि भी अपौरुषेय होने लगेंगे । जैसे-- 
“आारताध्ययर्न सर्व गुवध्ययमपूर्थकस | 
भारताध्ययमस्वेन साम्प्रताध्ययनं यथा 0? 
भारताध्ययन भी गुरु से श्रध्ययनपू्वंफ है, मारताध्ययन होने से इस समय के 
श्रध्ययन के समान । इस प्रकार के श्रनुमान से महामारत भी अपौरुषेय होने लगेगा। 
इसलिए, वेद को पौरुषेय मानना द्वी युक्त है। इसपर सिद्धान्ती कहते हैं कि यह झाप 
( पूब॑पक्षी ) का श्रतुमान, जिससे बेद का पौरुषेयस्व-साधन करते हैं, श्रमुमानाभास है; 
फ्योंकि 'फोहास्य। पुण्डरीकाज्षान्महामारतक्ृद्धवेत्‌र, धत्यादि स्मृति-बचनों से महाभारत का 
कर्ता सिद्ध है। इसपर पूर्वप्षी फा कहना है कि “ऋचः सामानि जशिरे तस्मादू 
यजुस्तस्मादजायत, इत्यादि भुति-प्रमाण से वेद का भी कत्तां सिद्र है। तात्पय यह है कि 
जिस प्रकार उिद्धान्ती भारताध्ययनत्व-देतु से मद्ामारत के पौव्षेयत्व फा भ्रमुमान 
आ।भासी मानते हैं, उत्ती प्रकार वेदाध्ययनत्व-देतु से बेद के अपौरषेयत्य को श्रभुमान भी 
आभासी हो जाता है; क्योंकि इस अनुमान में भी कोई अनुकूल तक नहीं है| जो-जो 
अ्रध्ययन है, वे सब्र गुरु से अध्ययनपूर्वक ही है, इसमें कोई भी देतु नहीं है। इसलिए, 
बैद को पौरुषेय ही मानना उचित दे । 


चेद का अनित्यख-साधन 

एक बात और है, मिससे वेद का पीझषेय होना सिद्ध होता ह--यथार्थ शाम का 
साधक और विशेष प्रकार की रचनाविशिष्ट जो शब्द-राशि हे, उसीको पेद कहते हैं। 
शब्द श्रनित्य होता हैं, और जो अ्रनित्य है, वह उसनर होने के कारण अ्रपौरुषेय 
नहीं हो सकता। और, शब्द के अनित्य होने में अनुमान ही ग्रमाय दोता है। 
अनुमान का स्वरूप--शब्द, ( पक्त ) अनित्य है (साध्य), जातिमान्‌ द्वोकर बाह्मेन्द्रिय से 
प्राह्म होने के कारण ( हेतु ), घट के समान (धृप्टान्त )। अयांत्‌, जिस प्रकार पट, 
घटत्व जाति का आश्रय होकर बाह्नेन्द्रिय, अर्थात्‌ घन्षु-इन्द्रिय, से भाह्य होने फे कारण 
अनित्य दोता हैं, उसी प्रकार शब्द भी शब्दत्व जाति का आभ्य और बाहोन्द्रिय 


सत्र से ग्राष्न होने से अनित्य है । 


मीमाँसा-दर्शन र्णश 


इस पर मीमांसक कहते हैं कि शब्द यदि श्रनित्य दो, तो देवदतस से उच्चरित 
जो 'ग! शब्द ऐ, उराफे अनित्य होने से उद्चास्प के बाद ह्वी उसका नाश हो जायगा, 
फिर यशदत्त से उद्यरित 'ग? में यही यह गकार है, इस प्रकार की ओ प्रत्यमिश्ञा द्वोती हैं, 
बद्द नहीं हो सकती । 
प्रत्यभिश एक प्रकार का प्रत्यक्षविशेष द्वी है। इन्द्रिय-तहक्ृत संस्कार से 
जम्य, यदी इसकी परिमापा है। इस प्रत्यमिशा से बाधित होने के कारण शब्द के 
अनित्यत्व फा अनुमान नहीं हो उफता। इसलिए, घेद भी पौरुंषेय महीं हो सकता, 
यह भोमांसकों का सात्ययं है। हस पर नैयायिकों का कहना है कि 'सो5यं गकारः?, 
थद्दी यह गफार है, इस प्रकार की जो प्रत्यमिशा है, उसका विषय गफार नहीं है; 
किन्तु, गत्व जाति है। अ्र्थात्‌ , उस गकार के मष्ट हो जाने पर भी उत्तका सजातीय 
जो धन्य गकार है, उसोमें 'सोडयं गकारः?, यद्द प्रत्यभिशा होती है। जिस प्रकार, शिर के 
फेश फाटने पर दूसरे णो फेश जमते हैं, उनमें वे ही यह पेश हैं, इस प्रकार फी 
प्रत्यभिशा होती है। उसी प्रकार, यहाँ पर भी उसके समान जातिवाले दूसरे गकार में ही 
छोड्यं गकार/ यह प्रत्यमिश होती है। इसलिए, इस प्रत्यमिशञा से शब्द फे 
अनित्यत्व का घाध नहीं हो सकता। श्रतः, शब्द के झनित्य होने से वेद फा पौरुषेय 
होना सिद्ध हो जाता है। 
अप पहाँ यह आशक्ला छोती है कि वेद फे पौस्षेपत्व का तांलर्म पया है १ 
यदि पुरुष का तालय॑ ईश्वर है, और उससे रचित अन्य-विशेष पौरुषेय है, ऐसा श्रय॑ 
मानें, तब ही युक्त नहीं होता। कारण यह है कि ईश्वर निशाकार है, उसके कणठ, 
तालु झ्ादि अ्रवयव भी नहीं है; फ्योंकि निराकार का अ्रवयव नहीं होता। जैसे-- 
झाकाश, काल झादि निराकार पदार्थ के अवयव नहीं दोते। शब्द की उल्तत्ति 
कणठ, लालु भ्रादि फे अमिषात्त से ही होती है। ईश्वर को कए्ठ, तालु श्रादि 
नहीं हैं, तो यह वेद को किस प्रकार बना सकता द्वै! इस शष्ढा के उत्तर में 
नैयायिकों फा कहना है कि दैश्वर यद्यपि निराकार है, तथापि लीला से शरीर घारण 
करना सम्भव है; क्योंकि वह सर्वशक्तिमान्‌ दे श्र भक्तों के श्रनुप्रहा शरीर धारण 
फरता है। यह भुति, स्मृति, पुराण और इतिहास आदि प्रभाणों से सिद्र है। इस प्रकार, 
शरीर की कल्पना से दी वेद ईश्वर-कृत माना जाता दै। इसलिए, यद पौरुषेय भी है, 
यह पूर्वपक्ती का तालसय॑ है। 
यहाँ सिद्वान्ती का पुनः यह प्रश्न द्वोत्ता है कि पौरुषेय का तात्पयय॑ क्‍या है! 
क्या पुरुष से उचरित होना दी पौरुषेय है, जैसे इसलोगों से प्रतिदिन उच्चरित बेद श्रथवा 
प्रमाणान्तर से अर्थ को जानकर उसके प्रकाशन के लिए. रचित आधुनिक 
विद्वानों के निमनन्ध १ प्रथम पक्त में तो कोई विवाद नह्दों है; क्‍योंकि इमलोगों के 
सदश ही पुरुष से उच्चरित होने के कारण पुझुपनिर्मित नहीं कद्दा जा सकता, इसलिए 
पौरुषेयत्व की सिद्धि नहीं द्वो सकती, वेद का अपोस्पेयत्व स्वस्थ रद जाता हैं | थदि यह 
कहें कि प्रमाणान्तर से अथ्थ जानकर उसके प्रकाशन के लिए रचना की गई, सो भी 
ठीक नहीं द्ोता। क्‍योंकि, इसमे दो विकल्पों का समाधान नहीं होता। यथा, 


श्जछ पड्दशंन-रहस्य 


प्रमाणान्तर से जानकर, इसमें प्रभाणान्तर पद से क्या अनुमान का अहण है, श्रथवा 
आगम का १ यदि अनुमान का ग्रहण मानें, तो श्रथ होगा कि अमुमान-प्रमाण से 
जानकर प्रकाशन के लिए. अन्थ बनाना) इस अवस्था में पौरुषेयत्व का श्रतुमापक 
जो वाक्‍्यत्व-ददेतु दिया था, वह मालतीमाघव, दशकुमास्थरिंत श्रादि काल्पनिक 
अन्थों में व्यभिचरित हो जायगा। क्योंकि, मालवीमाघव, दशकुमास्चरित श्रादि 
काल्पनिक अन्य अनुमान-गमाण से अर्थ निश्रयकर नहीं लिखे गये है, इसलिए वे पौरुषेग 
नहीं कहे जा सकते । और, वहाँ ब्राक्यत्व है, अ्रतः पौरुषेयत्य-लूप साध्य के श्रमावस्थल 
उक्त काल्पनिक ग्रन्थों भें वाक्यत्व-हेतु के रहने से हेसु व्यभिचरित हो जाता है, और 
व्यमिचरित होने से साश्य का साधक नहीं हो सकता। क्योंकि, व्यभिचरित होने से 
देल्वाभाव हो जाता है। इस पर पू्षप्ती का फहना है कि केवल याय्यत्व-देतु नहीं है, 
किन्तु--प्रमाणत्वे ति वाक्यत्वातू--प्रमाण होकर वाक्य होने से, इतना हेतु है। प्रकृत 
काल्पनिक ग्रन्थों में प्रमाणत्व नहीं रहने से विशेषण के श्रभाव में विशिष्ट का भी 
अभाव होता है, इस सिद्धान्त से उक्त गनन्‍्यों में व्यमिचार नहीं होता । 

परन्तु, यह भी पूर्वपक्नी का कहना समुचित नहीं हे, कारण यह है कि पेद-बाक्य 
वह्दी होता है, जो अन्य प्रमाणों से सिद्ध नहीं होनेवाले श्र्थ का प्रफाशफ हो। दूसरे 
शब्दों में, प्रमाणान्तर के झ्विषय जो अर्थ हैं, उनका म्रतिपादन करनेवाले जो वाबय हैं, 
वे ही वेदवाक्य कहे जाते हैं। और, वे द्वी वेदबाक्य यदि अमुमान-प्रमाण से सिद्ध 
श्रथ का प्रतिपादन करें, पत्र तो 'मम्र माता बन्ध्या'! बाक्य के सहश व्याधात-दोप 
हो जायगा | 
इससे यद्द ठिंद्ध हुआ्रा कि वेदवाक्य का पौरुषेयत्व-साधन करनेवाल्ला जो धाक्यत्व- 
हेतु है, वह सिद्ध नहीं होता; क्योंकि पौरुषेयत्य के तात्पय में कहा गया है कि 
अनुमानादि प्रमाण से ठिद्व जो अर्थ है, उसको जानकर जिसकी रचना की गई है, 
यही पौरुषेय है, और यह लक्षण वेद-याक्य में धटता नहीं; क्‍योंकि प्रमाणान्तर के 
अविपयीभूत श्र के प्रतिपादक वाक्य ही वेदन्यापय हैं। एक बात और भी है 
कि शाप (पूवपक्षी) ने जो कहा कि परमात्मा के शरीर न होने पर भी 
भक्तों के ऊपर श्रनुप्रह के लिए. लीला-शरीर का अदण करते हैं, इसलिए वेद की 
रचना कर. सकते है, सो मी ठीक नहीं है। कारण यद्द है कि लोला-शरीर धारण 
फरने पर भी श्रतीन्द्रिय अर्थ को देखना सन्नत नहों दोता। जो अर्थ देश, काल श्र 
स्वमाव से दूर है, उसके ग्रहण करने का कोई उपाय नहीं दै। देशान्तर था लोकास्तर में 
विद्यमान जो वस्तु है, बद्द देश से विप्रक्ृष्ट थर्थात्‌ दूर कह्दा जाता है। गूत और 
भविष्य में होनेवाला बस्तु-काल तो विप्रकृष्ट कद्दा जाता है, इन सबका इन्द्रियों के साथ 
सम्बन्ध न होने से भत्यक्ष नहीं होता । स्वमावतः विश्रकृष्ट चद है, जिसमें स्वमाव से ही 
उस वस्तु के अइण करमे का सामथ्य न हो | जैसे, चक्षु<न्द्रिय का सामस्य स्वमाव से पी 
रस श्रौर गन्‍्ध के ग्रहण फरने में नहीं दे। चक्तु केवल रूप का दी ग्रहण करता ह्दै। 
चक्तु के साथ पुष्प के सन्िक्रप द्ोोने पर भी पुष्प में विधमान गन्ध का मदद नहीं करता; 
क्योंकि छेक्‍ल रूप का ही अहण करना उसका स्वमाव है। इसी प्रकार, हर एक 
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इर्द्रियाँ एक विशेष गुण का ही गहृण फरती हैं, श्रन्य का नहीं, यह उनका स्वभाव है | 
इसलिए, शरीर-घारण करने पर मी ईश्वर देश, काल और स्वमाव से विप्रक्नष्ट श्र्थ का 
ज्ञान नहों कर सकता । इसपर पूर्वपक्ी का कदना है कि ईश्वर अ्चिन्त्यशक्ति है, 
उसकी इन्द्रियों की शक्ति मी विलक्षय दे । उसकी इन्द्रियाँ देश, काल श्रौर स्वभाव से 
विप्रकृष्ट बस्तुश्रों का मी ग्रहण कर लेती हैं । यद्दी ईश्वर की विशेषता है। परन्तु, सिद्धान्ती 
भीमांसक इस बात को नद्वीं मानते | उनका कद्दना है कि दृष्ट के श्रनुसार ही कल्पना का 
आभयण युक्त होता हे | फुमारिणमट्ट ने लिखा है-- 
'्यद्नाष्यतिशयों इष्टः सस्वायोनतिसदनाव्‌ । 
दूरसदमादिर्टौ स्थाप्रूपे .- ओोश्नवृत्तिता ॥! 
अपने विषय का अतिक्रमण कर कहीं भी अ्रतिशय नहीं देखा गया है। 
फेबल दृरस्थ पर्वतादि में रहनेवाले सृदमतर परमाणु झादि फा भी शान फर सकता है, 
यही अतिशय का फल है। परस्तु, रूप के मद्ण करने में ओम-इन्द्रिय फा व्यापार 
फभी समर्थ नहीं हो सफता। तात्पय यह है कि ईश्वर की इन्द्रियों मे अतिशय सामर्थ्यं 
होने पर भी दूरस्थ पर्यतादि में रइनेवाले जो अव्यवहित सूक्ष्म परमाणु श्रादि हैं, उनका 
यह शान फर सकता है, परम्तु देश, काल और श्वमाव से जो विप्रकृष्ट हैं, उनका 
शान नहीं फर सकता; क्योंकि यह थुक्ति से विरद दो जाता है। इसीलिए, मीमांसक के 
मत में फोई सर्थश ईश्वर नहीं माना जाता। श्रतएवय, झागम से जानकर” यहद्द जो 
द्वितीय विफल्प किया है, वह भी युक्त नहीं होता; क्योंकि युक्ति से फोई स्वेश सिद्ध 
नहीं होता है। 'यः सर्वशः सर्बवित्‌? इत्यादि श्रुतियों में जो सर्वशत्व दिखाया गया है, बह 
सर्बमूलभूत श्रागम का प्रय्तंक होने के कारण द्वी आरोपित है। इससे यह सिद्ध होता है 
कि भृति में जो सर्शत्य दिखाया गया है, बह थ्रारोपित है, इसलिए, कोई यथार्थ ईश्वर 
इनके मत में नहीं है, जो वेद-जैसे शान-भाण्डार की रचना कर सके। इसलिए, 
बेद को अपौरुषेय मानना ही समुचित है | 
अ्रव यहाँ नैंयायिकों का यह प्रश्न होता द कि यदि बेद को अ्पौरषेय मानते हैं, 
तब तो काठका, कालाप:, तैत्तिरीयः श्रादि जो यौगिक शब्द हैं, उनकी क्‍या गति होगी ! 
इन प्रयोगों में, प्रोक्त श्र्थ मे 'तेन प्रोक्तम! से अ्रस्‌ थ्रादि प्रत्यय ह्ेते हैं। प्रोक्त का श्र्थ कृत, 
निर्मित या रचित, यही हो सकता है| इससे यदटी अर्थ निकलता है कि फठ, कलाप और 
तित्तिरे से अनाया गया निबन्ध काठक, कालाप और सैत्तिरीय कट्ठा जायभा । इस स्थिति में, 
चेद का पौरुषेय होना स्वयंसिद्ध हो जाता है। इसके उत्तर में सिद्धान्ती का कहना है 
कि 'तेन प्रोक्तम? में प्रोक्त का कृत या रचित अर्थ नहीं है, किन्तु प्रचारक या प्रबचंक 
यही अर्थ युक्त द्ोता हे | इसका तातपय है कि जिसका प्रचार श्रष्यापन द्वारा कठ ने 
किया, बढ काठक कट्दा गया, जिसका अध्यापन दारा कलाप ने प्रचार किया, वइ 
कालाप और जिसका तित्तिरि ने किया, वह तैत्तिरीय कद्दा गया | 
इसमें प्रमाण यद्द हे कि प्रोक्त का अर्थ यदि कृत मानें, सब तो 'कृते अन्ये! इस 
सूत् से प्रत्यय सिद्ध ही या, पुनः उसी अर्थ में विधान करने के लिए 'तेन प्रोकम? की 
क्या श्रावश्यकता है ? इसलिए, सूत्र के आरम्म-सामथ्य से प्रोक्त का अर्थ अभ्यापन 
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या प्रकाशन के द्वारा प्रचार ही होता है। यही अर्थ समुचित और सिद्ध भी है। 
इसीलिए, मन्त्रद्रश को ही ऋषि कहा जया है, 'ऋषयो मन्‍्त्रदरष्टार? | इससे सिद्ध 
हो नाता दै कि उक्त दृष्टान्त से वेद को पौरुषेय सिद्र नहीं कर सकते | बल्कि, उससे 
अपौरषेय ही सिद्ध होता है | 
पहले अनुमान के बल्ल से शब्द में जो अनित्यत्व का साधन किया था, उसका 
उत्तर तो, 'सोध्यं गकारः? इस प्रत्यमिश के विरोध से शब्द अनित्य नहीं हों सकता 
यह, पहले ही दिया जा चुका हे। इस पर नैयायिकों ने, 'वही यह गक़ार है, 
इस प्रकार की जो प्रत्यभिशा होती है, उसका विषय गत्व जाति है, ग व्यक्ति नहीं ) 
इसी प्रकार, छिन्नपुनर्जात केश में मी फेशत्व जाति यही है, जो छिल्न केश में। 
तद्॒त्‌ 'सोड्यं गकारः हस प्रकार प्रत्यमिशा-रूप जो प्रत्यक्ष है, उसका मूल कारण 
गत्व-रूप जाति का ऐक्य ही है, इसलिए प्त्यमिश का विरोध हो जायगा, यह जो उत्तर 
पूर्व में फह्दा था, वह ठीक नहीं है । 
अब यहाँ यह विचार करना है कि जातिमूलक प्त्यभिशा कहाँ होती है! 
एक तो बलवान बाधक के होने से, दूसरा व्यमभिचार के देखने से | इृठतर प्रमाण से 
जहाँ व्यक्ति के मेद का मिश्षय हो जाय, यहों बलवदू बाघक होता है। 
छोज्यम), वही यह है, हंस प्रकार का नियम ऐक्य के रहने पर ही दोता है, 
झौर कहीं ऐक्य के न रहने पर भी, जैसे छिन्न पुनर्जात केश में, वही यह हैं, 
इस प्रकार फी जो प्रत्यमिश देखी जाती दे, वह उसी उक्त नियम का व्यपिचार- 
दुशंन है। इस प्रकार, कहीं पर किसी प्रकार का व्यभिचार देखकर यदि सर्पन्न उसी 
की सम्मावना करें, सत्र तो उकल व्यवहार ही लुप्त हो जायगा। इसमें स्पा 
प्रमाणवादी का कहना है-- 
“उस्परेद्देत दि यो मोहादशातमपि घाधनस। 
स॒ सर्वव्यवहारेपु संशयात्या विनश्यति 0१ 
श्रर्थातू, जो मनुष्य अशान से अज्ञात बाधा की सम्मावना करता है, यह समस्त 
सांसारिक व्यवद्वार में संशयप्रस्त होकर नष्ट द्ो जाता है। तात्यय यह कि, कोई मनुष्य किसी 
काम +% लिए जाता हुआ मोटर से दबकर मर गया, या कहीं रेल श्रादि की दुघंटना से 
भर गया, तो उसको देख या सुनकर कोई श्ढा करें कि कदाचित्‌ में भी हन कारणों से 
मर जाऊँगा, तब तो सकल व्यवद्दार द्वी लुघ दो जायगा। क्‍योंकि, वद् संशय से किसी 
काम में प्रवृत्त नही होगा । इसलिए, कहीं व्यमिचार देखने से दी सत्र उसको आशइा 
नहीं करनी चाहिए । इसलिए, प्रत्यमिशा के सामान्यविषयक होने में जो द्वितीय देतु 
ब्यमिचार-दर्शन दिया हे, बह युक्त नहीं है, यह सिद्ध दोता है। 
बलवदु बायक द्ोने से सामान्यनिबन्धन प्रत्यमिश होती ई, यद जो प्रथम देद 
दिया है, उसका विचार किया जाता दै--पूव॑पक्छी का तासयं दे कि बद्दी यदट गकार है, 
इस प्रकार की जो मत्यमिश छोवी है, उठका विषय गत्व जाति है, य ब्यक्ति नहीं, परन्दु 
यह भी युक्त नहीं है; क्योंकि अनेक ग व्यक्ति के न होने के कारण गत्व जाति की कल्पना में 
बोेऊ चच्माया सहीं है। जाति का लक्षण है, 'नित्यमेकमनेकानुगत सामान्यम? ( जाति; )। 
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अर्थात्‌, नित्य और अनेक व्यक्ति में रहनेवाला जो सामान्य है, वही जाति है। य व्यक्ति 
यदि श्रनेक होता, तो उसमें रहनेवाली गत्व जाति को कल्पना हो सकती थी, परन्तु 
ऐसा नहीं है, ग व्यक्ति एक दी हे, इसलिए, गत्व जाति की कल्पना नहीं हो सकती | 


जाति-विधार 


सैयायिकों का कहना है कि यह गकार रृुत है, यह मध्यम है, यह 
बिलम्धित है, शस्पादि अनेक प्रकार ग व्यक्ति की प्रतीति अबाधरूप से होती है, इसलिए 
अनेक ग व्यक्ति में रहनेवाली गत्व जाति की कल्पना में कोई बाधक नहीं है। इस पर 
सिद्धान्ती का फदना है कि इस प्रकार गकारादि ध्यक्ति का भ्रनेकत्व सिद्ध नहीं हो सकता, 
और “सोड्यं गकारः यह प्रत्यमिश भी नहीं बन सकती | कारण यह है कि द्ुतत्व आदि 
की ग॒र्में जो प्रतीति होती है, बह द्वुतादि झवस्‍्थामूलक है, गकारादि ध्यक्ति का 
मेदमूलक नहीं। इसलिए द्वुतत्वादि के अयस्थामूलक द्ोने म ये गकारादि व्यक्ति फे भेद 
का साधक नहीं हो सफते। और, व्यक्ति के अनेक म होने से श्रनेक में श्रमुगत जाति 
की भी सिद्धि नहीं हो सकती | 

यहाँ पू्व पक्षी का प्रश्न होता है कि, बयों में भेद द्रुतत्यादि अ्रवस्था-प्रयुक्त है, 
ब्यक्ति का मेदनिमित्तफ नहीं, इसमें कया प्रमाण है! 

एक बात और है कि मीमांसक के भत में तो सेदामेद दोनों माने जाते ह, सबंधा 
भेद दी नहीं माना जाता, जिससे छुतत्व आदि के भेद द्वोने पर भी गकारादि धर्मीम 
भेद न भाना जाय। इसलिए जिस प्रकार कृष्ण, रक्त, पीतादि धर्म के भेद द्वोने से 
तत्सम्बन्धी गो, घढ श्रादि धर्मी (व्यक्ति ) में भी परस्पर भेद होता है, और ध्यक्ति-मेद 
होने से घटत्व, गोत्व श्रादि जाति की सिद्धि होती है, उसी प्रकार ठ्वतत्व, बिलम्पित्य 
झादि धर्मों के भेद होने से धर्मी जो गकार आदि बर्ण ६, उन« भी परस्पर मेद घिद्ध 
हो जाता है, श्रौर भेद विद्व होने से गत्वादि जाति की कल्पना भी क्यों नहीं हाती ! 

इसके सम्राधान में मीमाँधकों का कहना है कि भेदामेद पक्ष के स्वीकर 
करने पर द्रुतत्व झ्ादि धर्म के भेद होने से भी गकारादि व्यक्ति मे मेद नहीं हो सकता । 
कारण यह है कि मेद शरीर थ्रमेद का अवभाय थाडयेंण नहीं होता है। कहीं मेदांश' 
घर्मी फे आलम्बन से होता है शरीर अभेदांश धर्म ऊ आलम्बन से | झौर, कहीं मेदांश ही 
घमम के श्राक्षग्बन से और अमेदांश घर्मो % आलम्बन भ होता है। दूसरे शब्दों में, 
कहीं भेद धर्माविषषक और अमेद धर्मविषयक, ओर कह्टीं अ्रम्ेद ही धर्मोविषयक 
झौर मेद धमंविषयक होता दे। उदाहरण के लिए मुणढ' गो, चित्र भी, रक्त गौ 
इत्यादि स्पलों में मुश्ड-चित्रांदि गोधर्मी के परस्पर भेद होने के कारण उन सब में 
रहनेवाला जो भोत्व धर्म है, उसमें भेद न होने से उसका जातित्व युक्त हे; क्योंकि 
बह एक और अझनेकानुगत है | 

और, जहाँ धर्मो में भेद नहीं हे, धर्म में ही भेद है, वहाँ जाति की कल्पना 
युक्त नहीं हे | उदाहरण के लिए देवदत युवा हे, वृद्ध हे, स्थूल है, कृश दै--पहाँ 

श्३ृ 
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युवत्वादि धर्म के मित्र-मिन्न होने पर भी घर्मो देवदत के एक होने के फारण देवदत्तत्व को 
जाति नहीं साना जाता; क्योंकि वृद्धत्व, सुवल-प्रयुक्त देवदत में जो भेद प्रतीत होता है, 
वह युवत्यादि अवस्था-प्रयुक्त है, वास्तविक नहीं। इसी भकार, यद गकार दुत है, 
यह विलम्बित है, इत्यादि जो भेद गकारादि ब्णों में प्रतीत होता है, वह द्वुतत्वादि 
धर्मों के भेद से द्वी। बस्तुतः घर्मा गकारादि वर्णों में कोई भेद नहीं है, दसलिए 
गत्वादि जाति की फल्पना श्रयुक्त हे। दूसरे शब्दों में, वर्ण में जो द्ुतत्वादि का 
अवभास द्वोता है, यह ट्यारण-क्रिया का ही हे, घर्ण का नहीं। जैसे, यह अकार दछुत 
अद्चरित हे, यह झफार विलम्बित उच्चरित है, इसी प्रकार का श्रथभास होता है। 
यह शअ्रकार दुत है या विलम्बित हे, इस प्रकार का व्यवद्ार नहीं होता है। इससे 
यद्द दिंद होता है कि धर्म में भेद होने पर भी घर्मी वर्ण में मेद नहीं होता है। वर्ण में 
भेद न होने से गत्वादि जाति फी भी सिद्धि नहीं होती । 
अब पुनः पूर्वपक्ती की भराशद्डा होती है कि कृशत्व, स्थूल॒त्व भ्रादि जो घर्म है, 
वे क्रमशः आनेवाले हैं, ये दोनों धर्म उमान काल में एक व्यक्ति में नहीं रहते; परन्तु 
काल-मेद से एक देवदत्त में भी कृशत्व और स्थूलत्व घर क्रमशः रद सकते हैं। परन्तु, 
श्रभुनाठिकत्व, उदात्तत्व आदि जो धर्म है, वे करमपर्त्ती नहीं हैं; क्योंकि समान काले में भी 
अनेक वक्ता से उच्चरित श्रकारादि बर्णो में श्रनुनासिकृत्य, उदासत्व श्रादि श्रनेक 
दर्णों का समायेश देखा जाता है, यदि एक ही यरं माना जाय, तो बिरछ 
अनुनासिकत्व श्रादि अनेक धर्मों फा एक अ्राकार में, जो श्रनेक वक्ता से समान काल में 
उच्चरित है, समावेश नहीं बनता। इसलिए, भिन्न-भिन्न अकारादि वर्णों को मानना 
आवश्यक हो जाता है। श्रकारादि दणों को भिन्न-भिन्न मानने से अ्रत्व, गत्वादि 
जाति की भी सिद्धि अवश्य हो जाती है। 
इसके उत्तर में मीमासकों का कददना है कि थद्ट बात तभी ठीक हों सकती है, 
जत्र उदात्तत्य, अ्रतनासिकत्व थादि धर्म श्रकारादि वर्णों के यथार्थ हों। परन्तु, 
ऐसा नहीं है। वास्तव में अ्रनुनासिकत्वादि धर्म, ग्रकारादि वर्णों की श्रमिव्यक्षक 
जो ध्वनि है, उसीके हैं, और वे केबल वर्णों में अवभासित होते हूँ | जिस प्रकार छोटे, घड़े 
दो दर्पणी में एक काल में यदि मुख देखा जाय, तो एक काल में ही मुख में छोदापन, 
बड़ापन दोनों प्रतीत होंगे। यहाँ दर्पण के भेद होने से ही एक दी मुख में विदद नाना 
धर्म छोटापन, बड़ापन आदि भासित होते हैं। इसी प्रकार, वर्णों के एक होने पर भी 
थर्ण की अ्रभिव्यक्षक जो ध्वनि है, उसमें अनुनासिकत्व आदि अनेक घम्म के रहने से 
उससे अ्रभिव्यक्त द्ोनेदाले ब्णों में भी वे घर मासित होते हैं। वास्तव में घे वर्ण के 
धर्म नहीं है। इसीलिए, बर्ण एक ही है, यह सिद्ध दोता है| वर्ण के एक द्वोने से गत्वादि 
जाति की मी छिद्धि नहीं हो सकती। जाति की सिद्धि न होने से जातिविषयक 
प्रत्यभिशा भी नहीं दो सकती १ और, चद्दी यइट गकार दे, इस प्रकार की प्रत्यमिश अबाध 
रूप से होती है। यह प्रत्यमिश वर्ण के नित्य और एक मानने में इी सम्मावित दहै। 
इसलिए, ब्णों को नित्य और एक मानना आवश्यक है। इससे वर्ण एक और नित्य है, 
ऐसा मीमांसकों का पछू सिद्ध हो जाता है| हि 
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इसी विषय को प्रकारान्तर से भी आचार्यों ने लिखा है। पूर्वपक्षी का 
यही कष्टना है कि विरुद्ध अनेक धर्मो के अभ्यास से वर्णों का अनेक होना सिद्ध है। 
उसके उत्तर में सिद्धान्ती उनसे पूछते हैं--वर्ण में तारत्व, मन्दत्व श्रतुनासिकत्व श्रादि 
धर्म मासित होते हैं, क्या वे वर्ण के वास्तविक घम हैं या आरोपित १ वास्तविक तो 
फह नहीं सकते; पयोंकि वास्तविक मानने से वर्णभेद मानना श्रावश्यक हो जायगा। 
इस स्थिति में, दस घार गकार का उच्चारण किया, इस प्रकार का जो सावंजनीन 
व्यवह्दार लोक में देखा जाता है, यद नहीं हो सकृता। बल्कि, दस गकार का 
उचारण किया, इस प्रकार का व्यवद्ाार होना चाहिए, परन्तु ऐसा व्यवहार द्वोता नहीं | 
इसलिए, गकरादि बणों को एक और नित्य मानना श्रावश्यक हो जाता है। 
द्वितीय बिकल्प--शकारादि वर्णों में अनुनासिकत्वादि धर्मों को श्रारोपित मानें, तो 
ब्यों का थास्‍्तविक भेद सिद्ध नहीं होता; क्योंकि उपाधि के भेद होने से स्वाभाविक 
ऐक्य का विमात भहीं हो उकता। जैसे, दर्पण के भेद होने से बात्तबिक मुख में 
मेद नहीं होता । इसलिए, वर्णों में जो मेद की प्रतीति दोती है, वह श्रमिव्यज्षक ध्वनि में 
मेद के कारण ही है, वर्यों में स्वामाविक भेद होने से नहीं, यह सिद्धास्त 
सिद्ध हो जाता है। 
इसी प्रकार जाति के खण्डन-प्रस्ताव में आचार्य कुमारिलमद्द ने कह्दां है-- 
'प्रयोशनन्तु. बजातेस्तद्ांदेव. छप्स्यते ॥ 
व्यक्तिलम्यन्तु नादेम्य इृति गत्वादिधीयुथा ॥? 
तातये यही है कि गकारादि व्यक्ति के एक होने के कारण गकारादि वर्णों में 
गत्वादि जाति नहीं रइ्ट सकती; क्योंकि जाति अनेकामुगत शोती है, यह पहले ही 
बता घुके हैं। दूधरा फारण यद्द है कि जाति के स्वीकार करने का प्रयोजन यही है कि 
“इ घट है, यद्द पट है?, इस प्रकार की प्रतीति को उत्पन्न करे, थर्य के एक 
मान लेने पर भी इस प्रकार की प्रतीति देती ही दै, इसलिए प्रथक्‌ जाति की कल्पना 
व्यर्थ दी है। इसी प्रकार दूसरा भी छोक दै--- 
प्रत्यभिज्ञा यदा शब्दे जागर्ति निरवग्रहय ॥ 
झनित्यत्वालुसानानि सैय सर्वाणि बाधते 0४? 
जबतक “वही यह गकार है?, इस कार की प्रत्यमिजश्ञा अवाध-रूप से वर्तमान है, 
तबतक वहदी अनित्यत्व के सकल अनुमानों का बाघ करता रहेगा। तात्पय यह है 
कि शब्द के अनित्यत्व-साघन करने के लिए जितने प्रकार के अनुमान हो सकते हैं, 
उन सबका बाघ वही यह गकार हे, इस प्रत्यमिशा से हो जायग्रा । यदि शब्द को 
अनित्य मानें, तो प्रतिष्षण उसकी उत्पत्ति और नाश मानना द्वोगा | इस स्थिति में, जो 
गकार आदि शब्द पूवव॑ में उच्चरित होकर नष्ट हो गया, और पुनः दूसरे क्षण में जो गकार 
उच्चरित होता हे, वह पूर्व मकार से मिन्न ही होगा। इस श्रवस्था में, वही यह 
ग़कार है, इस प्रकार की प्रत्यमिशा कदापि नहीं हो सकती; क्योंकि वह उससे 
भिन्त है! और, प्रत्यमिश्ा अबाघ रूप से अवश्य द्ोती है, इसलिए शब्द को नित्य 
मानना आवश्यक है । 
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नित्यानित्यत्थ-विचार 

वागीश्वराचार्य ने मानमनोदर नाम के ग्रन्थ में शब्द के अनित्य होने में यह 
अनुमान दिखाया है--शब्द (पक्त) अनित्य है (साध्य), इन्द्रिय से अहण करने योग्य 
विशेष गुण द्ोने के कारण (देतु), रूप क सहश (दृष्टान्त)। जिस प्रकार, चन्षु-इन्द्रिय से 
अहण करने योग्य रूप अनित्य है, उसी प्रकार भोन्न-इन्द्रिय से अहण करने योग्य 
शब्द गुण भी अनित्य होगा | परन्तु इस प्रकार के सब अनुमानों का उक्त प्रत्यमिशा से 
बाघ हो जाता दै। दूसरा कारण यह है कि भमोमांसक लोग शब्द को गुण 
भानते ही नहीं, वे शब्द को द्रव्य मानते ह ) इस स्थिति में, यदि शब्द गुण ही नहीं है, 
तो विशेष शुण किस प्रकार हो सकता दे। अतः, पक्षभूत शब्द में पिशेषगुणत्व-लूप 
हैदु के न रहने से स्वरूपासिद्धि नाम का देत्वामास हो जाता है। एक कारण 
और भी है कि श्रभावणत्व उपाधि से यह अनिस्यत्वानुमान दूषित भी हो जाता है। 
जेसा पहले ही कद चुके हैं, जो साथ्य का व्यापक और साधन का 
अव्यापक है, वही उपाधि है। प्रकृत में, जहाँ-जहाँ श्रनित्यत्व-रूप साथ्य है, बर्शवर्ा 
अभ्रावणत्व अवश्य है, जैसे घटादि में। और, जहाँ-जद्दाँ इन्द्रियमाह्म पिशेषयुयबचा- 
रूप देतु है, वहाँ नियमेन श्रश्रावणत्व नहीं रहता; क्योंकि शब्द में ही ब्यभिचार 
हो जाता है। शब्द अआरावण नहीं, किन्तु थावण ही है। साध्य के व्यापक 
और साधन के श्रव्यापक होने से झभावणत्व उपाधि हो जाती है। सोपाशिक 
दैतु के हेल्वाभास होने से शअ्रनित्यत्व का अनुमान नहीं हो सकता। इसलिए, 
शब्द नित्य है, ऐसा भी मीमांसकों का तिदान्त दे। इसी प्रकार, उदयनाचार्य ने भी 
कहां है कि शब्द का अनित्यत्व तो प्रत्यक-प्रमाण से ही सिद्ध होता है--डत्न्नः 
फोलाइल।, बिमष्ट! कोलाइल/, इस प्रकार कोलाइल, श्र्थाद्‌ शब्द, में उत्तत्ति और 
नाश का प्रत्यक्षतः अनुभव होता है । 

यहाँ उदयनाचार्य, जो शब्द की उत्पत्ति और विनाश को प्रत्यक्ष मानते हैं, से 
यह प्रश्न होता है कि शब्द के विनाश का प्रत्यक्ष किस प्रकार हो सकता है; क्योंकि 
शब्द का विनाश शब्द का ध्यंखामाव ही होगा, और अभाव का प्रत्यक्ष उसके 
आ्राभय के प्रत्यक्ष के अधीन होगा; क्योंकि अमाव-शान में उसके आभय का शान 
कारण होता है। और, शब्द का झाभय जो आकाश है, बह श्रतीर्द्रिय होने से 
प्रत्यक्ष नहीं है ) इस स्थिति के, शब्द के श्रमाव-रूप विनाश का प्रत्यक्ष कैसे होगा ! 

इसके समाधान में उदयमाचाये का कदमा है कि थ्रमाव के अत्यक्त में 
आश्रय का शान कारण है, इस प्रकार का नियम युक्त नहीं हे; क्योंकि वायु [| 
रूपामाव का चाज्षुप प्रत्यक्ष होता है, और उसका आश्रय नो वायु हे, उसका चाक्तुप 
प्रत्यक्ष नहीं होता। इससे सिद्ध होता दे कि श्रमाव-पत्यक्ष में आश्रय फारण 
नहीं होता, इसलिए शन्द में उप्तति और विनाश के प्रत्यक्ष अमुमव होने से शब्द 
अनित्य है, यद्द सिद्ध होता है। 

इसके उत्तर में मौमांसकों का कइना दे कि शब्द में जो उत्पच्िि श्र विनाश की 
प्रतीति होती है, बद औपाधिक हे, वास्तविक नहीं । जिस प्रकार, दर्पण में विद्यमान 
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लघुत्व, महत्व, स्थूलत्व, कृशत्व भ्रादि जो धमं हैं, वे चस्त॒तः मुख के धर्म नहीं हैं, 
किन्तु सम्बन्ध से मुख में माछित झोते हैं, उसी प्रकार अ्रभिव्यक्षक ध्वनि में रहनेवाले 
जो उत्पत्ति विनाश, श्ादि धर्म हैं, वे शब्द में मी मासित द्वोते हैं । वस्तुतः, ये शब्द के 
घर नहीं हैं, इसलिए शब्द के नित्य दने में ये वाघक नहीं हो सकते । 

अ्रप्॒ दूसरी शद्ला यह द्वोती है फि शब्द को यदि नित्य श्रौर ब्यापक मानते हैं, 
तो सबंद। सब शब्दों का मान होना चाहिए। क्योंकि, व्यापक श्रौर नित्य होने से 
सर्वत्र सयंदा उसकी सत्ता रहती है, कबल अमिव्यक्षक ध्वनि की सहायता से सबंदा सब 
शब्दों का मान होना श्रावश्यक है| परन्तु, ऐसा होता नहीं है। यदि शब्द को व्यापक 
मानें, तथ तो जिस देश में शब्द नहीं है, वहाँ श्रमिव्यझ्क के रहने पर भी शब्द नहीं 
होना चाहिए। श्रत:, शब्द को व्यापक या श्रब्यापक कुछ भी नहीं सान सफते ) 

इस पर मीमांसकों का उत्तर यह है कि यद्यपि शब्द व्यापक ही है, तथापि 
बह सबंदा सुपर जगह उत्पन्न नहों होता, कारण यदद है कि यद्यपि शब्द व्यापक 
होने से सब जगह रहता है, तथापि जहाँ अमिव्यक्षक ध्वनि से संस्क्ृत झोता है, 
वहीं श्रमिव्यक्त होता है, श्रन्‍्यथा नहीं। इसलिए, शब्द के व्यापक होने में भी कोई 
आपत्ति नहीं होती । 

इस प्रकार, पर्णात्मक शब्द फे नित्पत्व और व्यापकर्व-ब्यवस्थापन पूर्वक वेद का 
अपौरुफेयत्थ स्थापित किया गया। बेद फे अपीर्येय होमे से पुरष-कृत दोप की 
सम्भावना वेद में नहीं रही, इसी कारण वेद का स्वतः्प्राभाय्य भी इनके 
भत्त में सिद्ध होता है। 


प्रामाण्ययाद का विवेचन 


अब प्रामाण्य का त्तासय॑ फ्या है | प्रामाण्य स्वतः है या परत) ! स्वतः श्रौर 
परत; का श्र क्‍या है १ श॒स्यादि विषयों का विवेचन किया जा रहा है | प्रमायों का जो 
भाव श्रर्थात्‌ धर्मविशेष है, उसीको प्रामाण्य कहते हैं। यथार्थ श्रतुभव का नाम 
प्रमाण है। इसीको प्रमा भी कहते हैं || इससे यह छिद्ध होता है कि यथा श्रनुमव में 
रहनेवाला जो विशेष धर्म है, उसी का नाम प्रामाण्य है। इसीको प्रमात्य और 
प्रमाणत्व भी कइ्टते हैं। इसी प्रकार, भ्रयथा्थ अनुभव में रइनेवाला जो विशेष धर्म है, 
वही श्रप्राभाए्य है । इसीको अप्रमात्व और अप्रमाणत्व मी कहते हैं | 

इस प्रामाण्य के कारण-विषय में जो वाद है, वही प्रामाण्यवाद कहलाता है। 
यह प्रामास्यवाद दो प्रकार का द्वोवा हे--एक जनककांरशविषयक, दूसरा शापक- 
कारणविषयक | जनक कारण उसको कहते हैं, जिससे कार्य उत्पन्न होता है। 
शापक कारण वह्ट है, जिससे कार्य का शान होता दो। प्रामाण्य का कारण 
स्व है, अथवा पर! इस प्रकार का जो संशय होता है, वही वाद का 
चीज है। यहाँ स्व शब्द से प्रामाण्य, प्रामाश्य का श्राश्रय-शान और शान- 
कारण की सामग्री, इन तीनों का अदण किया जाता है। पर शब्द से इन तीनों से 
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मिन्न का ग्रदण किया जाता है । इस प्रकार, अप्रामाण्य के विधय में भी स्व और पर 
शब्द का अर्थ विचारणीय है | 
जिनके मत में आमाण्य या अप्रामाण्य की उत्पत्ति पर, अर्थात्‌ दूसरे, से होती है, 
वें परत/प्रामाण्यवादी कहे जाते हैं। जिनके मत में प्रामास्य स्वयम्‌ , अर्थात्‌ अपने 
श्राश्य-शञान से श्रथवा ज्ञान-सामभी से उसन्न होता है, वे स्थतः/प्रामाण्यवादी 
कहे जाते हैं। कौन स्वत्तप्रामाण्य मानता है और कौन परत:, इस विधय मं 
पूर्बाचायों ने लिखा है--- 
“प्रमाणस्वाअ्पमाणत्वे स्वतः साँख्या: समाश्रिसाः 
नैयापिकाएते. परतः  प्लौगताश्चरस स्वतः ॥| 
प्रथम॑ परतः प्राहुः प्राम्राण्यं वेदवादिनः । 
प्रमाणर”र्त इवतः प्राहुः परतब्ाप्रमाणताम ए' 
तासय यह है कि रांख्यों के मत में प्रमाणत्व और श्रप्रमाणत्व, दोनो का अन्म 
स्वतः होता है। नैयायिक दोनों का जन्म परतः मानते हैं। बौद्धों फे मत्त में 
अप्रामाए्य का जन्म स्वतः और प्रामाण्य का परतः माना जाता है। बेदवादी 
मीमांसकों के मत में प्राभाएय स्वतः और श्रप्नाभाण्य परतः माना जाता है। इस प्रकार 
सब भ्राचार्यों के परस्पर मतभेद होने पर भी मीमांठक स्वृतःप्रामाएय को ही युक्त मानते हैं। 
नैयायिफ इस भात को नहीं मानते | थे परत/प्रामाश्य मानते है। अत$, मीमांउफों से इनफा 
प्रश्न होता दै--स्पत)प्रामाए्य का तात्पय पया है ? क्या अमारव का स्वतः जन्म होता है, 
अर्थात्‌ शानग॒ठ जो प्रामाश्यरूप धर्म है, क्‍या बह स्वयं उत्पन्न हो जाता है श्रथवा 
अपने श्राभय-शान से, या शान फी कारण-सामग्री से उत्पन्न होता है! ये तौन 
विकल्प हैं। चौथा विकल्प है कि ज्ञान के जितने साधारण कारण हैं, उनसे उत्पन्न जो 
शान-विशेष है, क्या उसीम प्रामाण्य रइता है ? 
शामगत प्राम्ाण्य स्वत्तः उत्पन्न होता है, यह पदला पक्ष तो मान नहीं सकते 
फरयोकि फारये-कारण में भेद का रहना वास्तव में स्वाभाविक दै। यदि का 
अपने से शी उत्न्त दोने लगे, तय तो कार्य-कारण में भेद नहीं रहेगा, और मेद- 
सामानाधिकरएय का नियम अक्ष हो जायगा। यदि स्वाथय शान से प्रामाण्य की 
उत्पत्ति मार्मे, तो भी ठीक नहीं दहे। कारण यद्द दे कि शान से यदि उत्पत्ति मानेंगे, 
हो शान फो सप्वायी फोस्ण सानना दोगा। शान गुण दे, यद समयायों कारण 
हो नहीं सकता; क्योकि उमवायी कारण द्रव्य द्वी दोता हे, यद नियम दै--सिमवापि- 
फारण तय द्रव्यस्यैवेति विशेषम? | 
तालप॑ यद् है कि शाम आत्मा का गुण है, यह किसी का समवायी कारण 
नहीं होता । यदि प्रामाणय का कारण आनने है, तो शिद्यान्त-मञ्न हो शायगा। 
अतः, द्वितीय पत्ष भी युक्त नहीं हुआ। शान-सामग्री से जन्य यद तृतीय पच्च मी 
सुक्त नशे है, कारण यद्ट हे कि भ्रामायय को जाति या उपाधि कुछ भी मार्नें, सो उछकी 
उत्पत्ति न्दों हो रुफती; क्योंकि यह मित्य ई। तासय यह है कि प्रमाणसूतत अनेक 
शान में रइनेयाशा छो रावनिगठ परमयिशेष दे, यद्दी मामाणय है। इसीसफार के 
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घमविशेष का नाम सामान्य भी है। सामान्य दो प्रकार का होता ह--एक जाति, 
दूसरा उपाधि। इसमें यद्द सिद्ध होता है कि आमाण्य जाति-स्वरूप होगा, अथवा 
उपाधि-स्वरूप । यदि प्रामाश्य को जाति-स्वरूप मानते हैं, तव तो उसके नित्य होने से 
उत्पत्ति नहीं बनती; प्योकि जाति नित्य है। यदि प्रत्यक्ष के साथ सांकयय, जो जाति का 
बाघक है, होने से प्रामाएय को जाति न माना जाय, तो उपाधि ही मानना होगा। 
उपाधि भी दो प्रकार की होती है--अखण्ड श्र सखण्ड। प्रामाण्य को यदि 
ग्रखण्डोपाधि मानें, तो भी बद्द नित्य होगा, उसकी उत्पत्ति नह्दीं दो सकती | उसरणडोपाधि 
नित्य श्रौर अनित्य दोनों द्वोती है; क्योंकि वह द्रव्य आदि का श्रन्यतम रूप ही है | 
उदाइरण के लिए: शरीरत्व जाति नहीं होता; क्योंकि प्थिवीत्य के साथ सांकर्य 
हो जाता है। सांकर्य जाति का थाधक होता है। इसलिए, शरीरत्य उपाधि है। 
शरीर में जो भेष्टाश्यत्व हे, वही शरीरत्य है, दूसरा नहीं। चेष्ाभयत्व का श्रर्थ है-- 
चेष्टाभय का भाव। श्र, वह चेष्टाभय-स्वरूप ही शोगा; क्योंकि प्रकृति-जन्य बोध में 
प्रकारीभूत धर्म का नाम भाव है। द्वितन्पाप्ति और श्रद्टित-परिद्वार के लिए जो 
किया होती है, वही चेष्टा फहलाती है। 
इस स्थिति में, शरीरत्य फे क्रियाूूप उपाधिस्थरूप द्वोमे से उसका अनित्यत्व 
सिद्ध शोता है। परन्ठ, यहाँ प्रामाण्य फे विषय में यह बात नहीं है। फारण यह है 
कि प्रामाणय यथार्थानुभवत्व-रूप ही है, यह पहले कह छुके हैं। इसका श्र है, 
ययार्थातुभव में रहनेवाली यथायथंता । और, स्मृति से मिन्न जो शान है, उसको अनुभव 
कहते हैं) श्रतुमब की सथार्थता पाघ के अत्यन्ता-भाव का रूप ही है। श्रर्थात्‌, 
जिसका फभी बाध न द्वो, वद्दी यथाये है। जो शान बाधित द्वोता हे, वह श्रयथार्थ है। 
इस स्थिति में, यद्दी सिद्ध दोता हे कि अ्रतुभवात्मक जो शान है, उसका बाधात्यन्ता- 
भाष ही उपाधि है, इसलिए प्रामाण्य का स्वरूप बाघात्यन्ताभाव सिद्ध होता है। 
अत्यन्तामाब नित्य है, इसलिए, प्रामाण्य के उपाधि-स्वरूप होने पर भी उत्पत्ति 
नहीं हो सकती! इससे यह छिद्ध हुआ कि प्रामाण्य को जाति-स्वरूप मानें, श्रथवा 
उपाधि-स्वरूप, दोनों अ्रवस्थाश्रों में उसकी उत्पत्ति नहीं बनती, इसोलिए हृत्तीय 
विकल्प भी ठीक नहीं होता | यह उत्तर ग्रथम और द्वितीय विकल्प का भी हो सकता है। 
क्योंकि, दोनों में प्रामाण्य का जन्म नित्य होने से असम्मव है । 
शान-सामान्य-सामप्री से उत्पन्न जो शान-विशेष है, उसका श्राश्नित प्रामारय है, 
यह जो चतुर्थ विकल्प किया है, वह भी युक्त नहीं होता; क्योंकि अयथाय शान में मी 
उक्त प्रामाण्य-लक्षण की श्रविव्याप्ति हो जाती हे | उदाहरण के लिए : दूषित इन्द्रियवाले 
पुरुष को वास्तविक शुक्ति में, यइई रजत है, इस प्रकार का जो शान द्ोता है, वह 
अयथार्थ शान है | यह ज्ञान भी शान की सामान्य-सामग्री से ही उत्पन्न हुआ है। 
शान की सामान्य-सामग्री, इन्द्रिय-अर्थ के सन्निकषं और प्रकाश आदि हैं। 
यह रजत है, इस प्रकार का जो अयथार्थ शान है, वह यद्यपि दोषयुक्त इन्द्रिय से 
उत्पन्न द्वोता है, तथापि दोषयुक्त इन्द्रिय, इन्द्रिय नहीं है, ऐसा नहीं कह सकते | 
जिस प्रकार, काण मलुष्य में भी मनुष्यत्व रहता है, उसी प्रकार दुष्ट इन्द्रियों में भी 


१६२ पड्दुशन-रहस्प 


मिन्न का ग्रहण किया जाता हे | इस प्रकार, अ्रप्रामाण्य के विषय में भी स्व और पर 
शब्द का अ्रथ विचारणीय है| 
जिनके मत में प्रामाश्य या अप्रासास्य की उत्पत्ति पर, अर्थात्‌ दूसरे, से होती है, 
ये परतःप्रामाण्यवादी कहे जाते हैं। जिनके मत में प्रामाण्य स्वयम्‌ , अर्थात्‌ अपने 
आश्रय-शान से अथवा ज्ञान-सामग्री से उत्न्न होता है, वे स्वतःप्रामाण्यवादी 
कहे जाते हैं। कौन स्वतश्प्रामाश्य मानता है और कौन परतः, इस विषय में 
पूर्वांचार्यों ने लिखा है-- 
“्रमाखत्वाउप्रमाणर्वे स्वतः साँख्या। समाभिता: | 
सैयापिकास्से परतः सौगताश्वरम॑ स्वतः ह 
प्रथर्म परतः प्राहुः प्रामाण्य वेदबादिनः । 
प्रमायर्व॑ स्वत्तः भा: परतशप्रमाणताम ॥! 
तालय॑ यह है कि सांख्यों के मत में प्रमाणत्व और अ्रप्रमाणत्व, दोनों का जन्म 
स्वतः होता है। नैयायिक दोनों का जन्म परतः भानते हैं। बौद्ों के मत्त में 
अप्रामाएय का जन्म स्वतः और प्रामाण्य का परतः माना जाता है। बेदबादी 
मीमांसकों के मत में प्रामाएय स्वतः और अग्रामाण्य परतः माना जाता है | इस प्रकार 
सब आचार्यों के परस्पर मतमेद होने पर भी भीमांसक स्वृतःप्राभाश्य को दी युक्त मानते है। 
नैयायिक इस बात को नहीं मानते । वे परत/प्रामाण्य मानते हैं। अतः, मीमांसकों से इनका 
प्रश्न होता है--स्पत/प्रामाएय फा तात्पय क्या है! क्या प्रामाण्य का स्वतः जन्म होता है, 
झ्र्थात्‌ शानगत जो प्राभाण्यरूप धर्म है, क्या वह स्वयं उत्न्न हो जाता है श्रथवा 
अपने आभय-शान से, या शान की कारण-सामग्री से उल्नन्न होता है| ये तीत 
बिकह्प है। चौथा विकल्प है कि ज्ञान फे जितने साधारण कारण है, उनसे उत्नन्न जो 
शान-विशेष है, क्या उसीमें प्रामाण्य रहता है ९ 
शानगत आमारय स्वतः उत्पन्न होता है, यह पहला पक्ष तो मान नहीं सकते; 
क्योंकि कायं-कारण में भेद्‌ का रहना वास्तव में स्वाभाविक है यदि फार्य 
अपने से ही उत्तन्न होने लगे, तब तो कार्य-कारण में भेद नहों रहेगा, भौर मेद- 
सामानाधिकरएय का नियम भज्ञ हो जायगा। यदि स्वाथय शान से मामाण्य फी 
उत्पत्ति मानें, तो भी ठीक नहीं है। कारण यह्द है कि शान से यदि उत्तति मानेंगे, 
तो शान को समवायी कारण मानना दोगा। श्ञान गुण हे, यू समबायी कारण 
हो नहीं सकता; क्योंकि समवायी कारण द्रव्य ही द्वोता दे, यह नियम दै--समवायि- 


कारण उतल्व द्रव्यस्थैवेति विशेयम! | 

तात्पय॑ यह है कि ज्ञान आत्मा का गुण है, यह किसी का समवायी कारण 
नहीं होता | यदि प्रामाण्य का कारण मानते हैं, तो सिद्धान्त-मन्न दो जायगा। 
अतः, द्वितीय पक्ष मी युक्त नहीं हुआ। शान-सामग्री से जन्य यइ तृतीय पक्षी 
युक्त नहीं है, कारण यह हे कि भ्रामाण्य को जाति या उपाधि कुछ मी मार्ने, तो उसकी 
उत्पत्ति नहीं दो सकती; क्योंकि चह नित्य है। तालय॑ यद दै कि प्रमणयूत अनेक 
शाम भें रएनेवात्ना छो सर्वोनुगत. घर्मविशेष दे, वही प्रामाण्य है। इसी प्रकार के 
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जिस प्रकार भाव कारण और काय दोनों दोता है, उसी प्रकार अभाव भी कार्य के 
सदश ही कारण भी होता है। यद्यपि अमाव किसीका समवायी कारण नहीं होता, 
तथापि निमित्त कारण होने में फोई बाधक नहीं हे। अत, अमाव निमित्त कारण द्ोता है, 
यद्द सिद्ध हथा। 
इस प्रकार, स्वतः्प्रामाण्य के पाँच अकार के जो निर्वंचन किये थे, उनमें 
एक के भी ठीक नहीं होने से स्वतःप्रामाण्य-पक्ष सिद्ध नहों द्लोता, बल्कि नैयायिकों का 
परतःप्रामाण्य सिद्धान्त ही सिद्ध होता है। परतःप्रामाण्य अनुमान से भी 
सिद्ध होता है--पिवादास्पद भामाण्य ( पक्ष जान का देतु अतिरिक्त हेतु के श्रधीन है 
( साध्य ) कार्य होकर शानविशेष के श्राभ्ित्त द्वोने के कारण ( हेतु ), अ्रप्रामाण्य के 
सहश ( दृष्टान्त ) | प्रकृत में, ज्ञान फे कारण जो इन्द्रिय आदि हैं, उनसे मिन्न 
दोपामाब-रूप फारण भी प्रामाए्य की उत्पत्ति में विद्यमान है, इस कारण परता- 
प्रामाण्यवाद नैयायिकों का सिद्ध द्वो जाता है| 
जिछ प्रकार, भ्रामाश्य को उत्पत्ति परतः होती है, उसी प्रकार उसका शान भी 
परतः होता है; इसमे भी अनुमान-प्रमाण दिया जाता है--प्रामाण्य, परतः शान का 
पिपय है, श्रनभ्यास-दशा में संशययुक्त होने के कारण, अ्रप्नामाण्य फे सहश। इसका 
तासपय॑ यद्द दे कि जिन इन्द्रियादि फे द्वारा ज्ञान का ग्रइण द्वोता है, उन्हींक्रे द्वारा 
उसके प्रामाण्य का थोध नहीं होता, उसके लिए दूसरे प्रमाण की आ्रावश्यकता होती है! 
जैसे भ्रज्ञात मार्ग से जाता हुश्रा मनुष्य दूर से ही कहीं जल का ज्ञान करता है, जल का 
ज्ञान होने पर बाद में यह जल-शान यथाय॑ है या नहीं, इस प्रकार का संशय 
उत्पन्न होता है। श्रनन्तर, समीप में जाकर जब जल प्राप्त करता है, तब उसका संशय 
नियूष्द द्वोता है। और, पूर्व में उत्तन्न जल-शान प्रमा था, सफल प्रवृत्ति के जनक द्वोने के 
कारण | जो प्रमा नहीं है, यद सरल प्रवृत्ति का जनक नहीं है, जेसे श्रप्ममा | इस 
शतुमान से जलशान में प्रामाण्य का निश्चय करता हे। यदि ज्ञान की शापक 
सामग्री से द्वी प्रामाण्य का ज्ञान मानें, तब तो ज्ञान के उत्पत्ति-काल में ही, उसमें 
रहनेवाला प्रामाण्य का भी ज्ञान दोना अनिवार्य होगा। इस स्पिति भे, संशय की 
उत्पत्ति नहीं हो सकती । इसलिए, प्रामाण्य की उत्पत्ति और शप्ति ( ज्ञान ) दोनों में दी 
परत; प्रामाण्य है, यद नेयायिकों का मत खिद हो जाता है। यहाँ वक नेयाविकों का 
आ्षेप दै | 
इसके उत्तर में भीमांसक कइते है कि नैयायिकों का यह 'कहना कि स्वतः 
प्रामाण्य का निबंचन नहीं बनता, इसलिए परतः प्रामाश्य मानना चाहिए, यह 
सत्र व्यय का वाद है। स्वतः प्रामाण्य का निर्ववन मली माँति युक्तियुक्त सिद्ध हो 
जाता है। प्रामाण्य का स्वतःसिदत्व यह दे कि जो विज्ञान-सामग्री से जन्य और उससे 
भिन्न देतु से अजन्य हो, वहीं प्रामाण्य हे। इसका तात्पय यद्ट है कि जिस सामग्री से 
विशान उसन्न होता है, उसीसे उस विज्ञान मे रइनेवाला ग्रामाण्य भी उन्पन्न दोता है, 
प्रामाए्य की उत्पत्ति में गुण या दोपाभाव कोई मी दूसरा हेतु नहीं शोता दे । दोप तो 
केवल प्रमा का प्रतिबन्धक-सात्र है। यह मीमांसकों का मत है। स्वत्तः प्रामाण्य में, 
रेड 
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इन्द्रियत्व॒ रहता ही है । इससे यद सिद्द हुआ कि अयधार्थ शान में मी 
शान-सामान्य-सामग्री-जन्यत्व॒रहती है, उसका विधात नहीं होता। इस स्थिति में, 
उक्त जो अयधार्थ ज्ञान है, वह ज्ञान की सामान्य-सामग्री से उत्पन्न और शञानविशेष ही है, 
और इसके आश्रित अ्रप्रामाण्य है। इस अप्रामाण्य में मी उक्त प्रामाय्य-लक्षण की 
प्रसक्ति द्वोने से अतिव्यासि-दोष हो जाता है। इसलिए चतुर्थ विकल्प भी युक्त 
नहीं द्ोता हे, यद्द सिद्ध हुआ | 
यथपि अ्रयथार्थ शान शान-सामान्य-सामओ से उत्पन्न है, तथापि उस श्रययार्थ 
शान की उत्तत्ति में एक दोप भी अधिक कारण द्वो जाता है, इसलिए शान-सामान्य- 
सामग्री-सान्न से जन्य नहीं है, इसलिए श्रतिण्याप्ति-दोष नहीं होगा, इसी श्रमिप्राय से 
पश्चम विकल्प किया है, जिसमें ज्ञान की सामान्‍्य-सामग्री-मात्र से उसन्न शानविशेष का 
स्वतः प्रामाण्य का आश्रित होना, बताया गया है| परन्ठु, यह पक्ष भी युक्त नहीं है; 
क्योंकि इसमें भी दो विकल्पों का समाधान नहीं होता है। जैसे, उक्त पश्न विकलयों में 
शामन-सामग्री-सात्र से जन्य का क्या तात्पय है, दोपाभाव से सहकृत शान-सामपग्री से 
जन्य उसका तात्यय है अथवा दोपामाव से असहकृत शान-सामग्री से अन्य! 
जिस प्रकार, श्रययाथ शान-स्थल् में शान की सामान्य-सामग्री की श्रपेज्ञा एक दोप भी 
अधिक फारण रहता है, जिसकी ब्यावृत्ति-मात्र पद से करते हैं; उसी प्रकार यथार्थ 
जशान-स्पक्ष में भी सामान्य-कारण-सामभी की अपेक्षा एक दोषामाव मी श्रधिक 
कारण रहता है, उसकी व्यावृत्ति पद मात्र से करते हें, या नहीं ! यदि पद सान्न से 
उसकी ध्यावृत्ति करते हैं, तब तो प्रामाण्य-लक्षण का कोई भी उदाहरण नहीं मिल सकता, 
इसलिए असम्मवन्दोप हो जाता है। दोपाभाव की व्यायृत्ति नहीं होती, ही 
अमिप्राय से प्रथम पक्ष का उपन्यास किया और यथार्थ ज्ञान-र्थल में दोषाभाव 
कारण होता ही नहीं, इसलिए उसकी व्यावृत्ति करने पर मी कोई छाति नहीं है, हट 
अमभिपक्‍्राय मे द्वितीय पक्कत का उपन्यास किया ) 
दूसरे शब्दों में, यथार्थ शान-स्थल # दोषामाव कारण नहीं होता, श्यका क्या 
हातपये है १. क्या दोपामाव शान के उत्पन्न करने में इन्द्रियों का सद्दायक-मात्र दोता है, 
स्वृतन्त्र कारण नदीं, यद अ्रभिप्राय है ! या स्वरूप रहित द्वोने से दोपामाय फिसीका 
कारण होता ही नहीं ! 
पदला पक्ष यो कह नहीं सकते; क्योंकि शानोत्यचि में इन्द्रियों की सहायता 
दोपामाव अवश्य करता है; फ्योंकि दोपाभाव के रहने पर यथार्थ शान उत्पन्न द्वोता हैं, 
ओर दोपाभाव के न रहने पर यथार्थ ज्ञान उत्न्न नहीं होता, इस अ्रन्वयव्यतिरेक से 
यथा शान के प्रति दोषाभाव कारण अवश्य होता है, यह रिद्र द्वोता है। यदि 
स्वरूपरहित होने से दोषामाव कारण नहीं होता, यह कहूँ, “तो उनसे यह प्रर्न होता है 
कि शरभाव छार्य द्लोता है या नहीं यदि अमाव कार्य नहीं होता, यद् कहें, तब तो 
पट के ध्वंसाभाव-रूप कार्य के नदोने से घट नित्य द्ोने लगेगा। यदि श्रमाव को 
फार्य मानते है, तब तो कार्य के सइश कारण मी अवश्य दोगा। उदयनाधार्य॑ नेमी 
कुमुमाञलि में लिखा है दि मादो यथा उथाओमावः कारफ कायबन्मत/, श्रर्षति 


सीमाँसा-दशन शव 


इसके उत्तर में सिद्धान्ती का कहना है कि ज्ञान को सम्पूर्ण कारण-सामग्री के 
रहने पर भी यदि संशय उत्पन्न द्वोत्ा हे, तो यद्दी समकना चाहिए कि प्रामाण्य के 
प्रतिबन्धक दोष का समवधान कुछ अवश्य है। दोध का समदघान ही प्रामाण्य-ज्ञान का 
प्रतिबन्धक हो जाता है, जिससे संशय उत्पन्न होता हे। इसलिए, प्रामाए्य के 
स्वतःसिद्ध द्ोने में कोई बाघक नहीं है, अतः स्वतःप्रामाण्य सिद्ध हो जाता है। 

अ्रब नैयायिकों के प्रति सिद्धान्ती का यह अन्तिम प्रश्न दोता है--परतःप्रामाण्य का 
साधक जो शआापका अनुमान है, यह स्वतः ऐ, श्रथवा परतः १ थदि स्वतः कहें, 
तो ठीक नहीं होता; क्‍योंकि आपके सिद्धान्त फे प्रतिकूल है। और, प्रामाण्य 
परत ग्राह्म है, यह जो आपका नियम है, यह व्यमिचरित हो जाता है, इसलिए, 
श्रापके अनुमान में अ्रमैकान्तिक माम का देत्यामास दो जाता है। यदि परतः 
कहें, सो भी ठीक नहीं होता, कारण यह है कि उक्त अ्रमुमाम के प्रामाण्य के लिए, 
झमुमानान्तर की आवश्यकता होगी, पुनः उसके प्रामाण्य के लिए. अ्रन्य की | इस 
प्रकार, श्रनवस्था-दोप परतःप्रामाण्यवादी के गलेपतित है, इसलिए स्वतःप्रामाएयबाद ही 
युक्त और मास्य है, यह सिद्धान्ती मीमांसक का भत है| 

एक बात श्रौर है कि किसी अत्यन्त श्रभिलपित पदार्थ को देखते ही उसे प्राप्त 
करने के लिए, मदटिति प्रवृत्ति हो जातो है। किन्तु परतः प्रामाण्य के लिए अनुमानादि 
फिसी प्रमाणान्तर की श्रपेज्ञा होगी | इससे शीघ्र प्रवृत्ति जो दोती है, वह नहीं धनती, 
भ्रतः स्वतः प्ररमाए्य मानना सम्रुचित होता है। 

मैयायिफों का कहना है कि प्रवृत्ति में शान-प्रामाण्य की श्रपेज्ञा महीं होती, 
किन्तु प्रामाणय-निश्चय फे बिना ही इच्छामात्र से ऋदटिति प्रशृत्ति दो जाती है। जितनी 
अधिक इच्छा होगी, उतनी ही शीम्र प्रवृत्ति मी होगी, इसमें प्रामाण्य की श्रावश्यकता 
नहीं है। उदयनाचार्य ने कुसुमाक्षल में लिखा दहै--अ्रवृत्तिईच्छामपेक्षते, 
तम्माजुय्य॑श्चेच्छाप्राचुय्यंम , इच्छा चेश्याधमताशानम्‌ , तब्चेष्टजात्तीयस्वलिक्षानुभवम्‌ , 
सोथ्पीरिद्रियाथ॑सन्रिकर्षमू, प्रामाण्यग्रहणस्तु न क्चिदुपयुज्यते ।! श्रर्थात्‌, प्रबृत्ति 
इच्छा की श्रपेज्ञा करती है, प्रशृत्ति का प्राचुर्य्य इच्छा की प्रचुरता की श्रपेज्ञा 
फरता है, श्रर्थात्‌ जैसे-जैसे इच्छा बलवती होगी, बैसे ही श्रधिक तीम्रगति से 
प्रवृत्ति होगी। इच्छा का कारण इृष्टटाघनता का शान है, श्रर्थात्‌ यस्तु मे 
इष्टआधनता फा ज्ञान जितना श्रघिक होगा, उतनी ही इच्छा भी बलवती होगी। 
इध्साघनता के शान में इृष्ट जातीयता के लिक्ष का अनुभव कारण होता है, 
ओर इस श्रनुमव में इन्द्रिय भर विषय का सन्निकर्ष कारण होता है, प्रामाएय-शान का 
उपयोग कहीं पर भी नहीं है । इससे यद्द सिद्ध होता हे कि प्रवृत्ति में प्रामाण्य-शान का 
कह्दी भी उपयोग नहीं है, केवल इच्छा की श्रधिकता होने से दी प्रवृत्ति में तीमता होती है, 
इसलिए स्वतःप्रामाण्य नहीं बनता; किन्तु परत: प्रामाण्यवाद ही सिद्ध द्योता है । 

इसके उत्तर भें मीमांसक कइते हैं कि उदयनाचाय का यह कहना कि 
प्रवृत्ति में प्रामाए्य-श्ञान का कहीं उपयोग नहीं है, सर्वथा असत्य और धूलि- 
प्रच्चेपमात्न है। कारण यद है कि इच्छा के प्रति इश्साधनता का ज्ञान कारण 
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इनके मत में श्रनुमाम का स्वरूप--विवादास्पद प्रामाण्य (पक्ष ) विशान-सामग्री से 
जन्य और उससे मि्न देतु से श्रजन्य है ( साध्य ) अ्रप्रमा के अनाभ्रय देने के कारण 
( हेतु ), धयादि प्रमा के सदश ( दृष्टान्त )। 
यहाँ एक बात और जान लेना बाहिए कि पक्ष का एक देश भी जहाँ 
साध्यत्वेन निश्चित है, दृश्टन्त में दिया जाता दैे। जिस प्रकार सकल प्रपश्व को 
पक्ष मानकर कायंत्व-देत से सकतु कत्व सिद्ध करने में घट को इृष्टास्व दिया जाता है, 
जो पक्त का एक देश द्वी है । इसलिए, प्रकृत में जो प्रमा का दृष्टान्व घट दिया है, वह युक्त 
ही है। यदि यह कहें कि पूर्वोक्त उदयनाचार्य के श्रत्मान से आमास्य का स्वृतःसिद 
होना मिश्वित हो चुका है, इसलिए, परतश्प्रामाए्य ही युक्त मानना चाहिए, तो इसके 
उत्तर में मीमांसकों का कहना है कि उदयनाचार्य का जो श्रनुमान है, वह स््रतिपक्ष 
दोप से दृषित दोने से श्रआाह्य है। प्रमा (एक ) दोपदेतु के और ज्ञान के सामान्य 
हेतु के जो श्रतिरिक्त है, उससे जन्य नहीं है (साथ्य) शानत्व होने से (देव), शप्रमा के 
सहश (दृष्टान्त) । यहाँ दोष देतु के अतिरिक्त विशेषण इसलिए दिया है कि श्रप्रमा-शान 
शानदैतु फे भ्रतिरिक्त दोष से मी जन्य होता है, श्रतः दृष्टान्त नहीं हो सकता। यह 
अनुमान उदयनाचार्य के श्रतुमान का प्रतिपक्ष है, इसलिए साध्याभाव के साधक 
होने से सत्प्रतिपक्ष नाम का देत्वाभास हो जाता हे, श्रतएव उनका अनुमान 
ठीक नहीं है। श्रतः, परत/प्रामाण्य युक्तियुक्त न होने से स्वतश्परामाण्य ही मान्य है, 
यह मीमाँसकों का दिद्वान्त है| 
अरब यद आशड्डा होती है कि दोष यदि श्रप्रमा का देठ द्वोता है, तो दोषामाब 
भी प्रमा के प्रति देठु श्रवश्य होगा, अतः परतश्प्रामाण्य मानना युक्त द्वोता है। 
हसके उत्तर में मीमांसकों फा कहना है कि यह शक्ला युक्त नहीं है, फारण यहदै कि 
दोषामाब श्रप्रमा का प्रतिबन्धकमात्र है, इसलिए बह अन्यथासिद है। और, श्रन्यथा- 
घिद्व कारण नहीं होता, यह नैयायिकों को भी मान्य है, निस प्रकार दयडत्व या दरडर 
प्रन्यथासित्र होने से नियत पूर्ववर्ती रहने पर भी घट के प्रति कारण नहीं होता | यदि 
थह कह कि फारण नहीं है, तो दश्डरूप काये से घट नियत पूर्यवर्त्ती कैसे हुआ ! इसका 
उत्तर यद्द दै कि घट के प्रति कारणस्वेन अमिमत जो दण्ड है, यह दण्डत्व था दर्दरूप के 
बिना रह नहीं सकता, इसलिए दण्डत्व और दर्डरूप ये दोनों अन्ययादिद हैं | 
इसी प्रकार, प्रमा-ह्ञान के प्रति दोषाभाव नियत पूर्यवर्ता होने पर भी प्रमा का 
कारण नहीं होता। दोषामाव प्रमा के प्रति नियत पूबवतत्ती इसलिए है कि दोग 
श्रप्रमा का हेतु है। इसी कारण, दोष रहने पर ग्रमा की उत्पत्ति नहीं होती ।. इसलिए, 
प्रमा-शन-स्थल में नियत पूर्ववर्सी जो दोषामाव दे, उससे अप्रमा का प्रतिबन्धमाम 
शोता है| प्रमा के उत्पादन में दोषामाब का कोई उपयोगी व्यापार नहीं होता है, इसलिए 
दोषामाब, प्रमा के प्रति अन्यथाजिद होने से, कारण नहीं दो सकता। एक शक 
और छोती है कि ज्ञान के उदयकाल में द्वी यदि प्राभाश्य की ' उत्मति मान लें, तब तो 
संशय का ऋवकाश दी नहीं दोता। और, संशय द्वोता दे, इससे यद्द समझा बाता दे 
के प्रामाण्य का क्ञान स्वतः नहीं, किन्तु परतः ह्टै। 
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इसके उत्तर में सिद्धान्ती का कहना है कि शान को सम्पूर्ण कारण-सामग्री के 
रहने पर भी यदि संशय उत्पन्न होता है, तो यही समझना चाहिए कि प्रामास्य फे 
प्रतिबन्धक दोष छा समदघाम कुछ अवश्य है। दोष का समवघान ही प्रामाए्य-शान का 
प्रतिदन्‍्धक् हो खाता है, मिससे संशय उत्तन्न होता दे। इसलिए, प्रामाण्य के 
स्वतःसिद्ध द्वोने में कोई चाघक नहीं है, अतः स्वृतश्मामाण्य सिद्ध हो जाता है । 
अब नैयायिकों के प्रति ठिद्वाम्ती का यह अन्तिम प्रश्न होता है--परतःप्रामाए्य का 
साथक जो आपका अनुमान है, वह स्वत३ ऐ, अथवा परतः! यदि स्वतः कहें, 
दो ठीक नहों होता; क्योंकि झापके सिद्धान्त के प्रतिकूल है। और, प्रामाण्य 
परतः आराह्य है, यह जो आपका नियम है, यह ज्यमिचरित हो जाता है, इसलिए, 
आपके श्नुमान में अनैकान्तिक नाम का हेत्वामास हो जाता है। यदि परताः 
कहें, सो मी ठीक नहीं होता, कारण यह है कि उक्त श्रनुमान के प्रामाण्य फे लिए 
श्रतुमानान्तर की आवश्यकता होगी, पुनः उसके प्रामाण्य के लिए श्रन्य की। इस 
प्रकार, अनवस्या-दोप परतःप्रामाण्यवादी फे गरलेपतित है, इसलिए स्व॒तःप्रामाण्यवाद ही 
युक्त और मान्य है, यद्द छिद्वान्ती मीमांठक का भव है | 
एक बात भर है कि किसी अ्रत्यन्त अमिलषित पदार्थ को देखते ही उसे प्राप्त 
करने के लिए. कटटिति प्रवृत्ति हो जाती है| किन्तु परतः प्रामाश्य फे लिए. झनुमानादि 
किसी प्रमाथान्वर की अपे्ठा होगी। इससे शीघ्र प्रदृचि जो होती है, बह नहीं बनती, 
श्रतः स्वतः प्रामाण्य मानना समुचित होता है। 
नैयायिकों का कहना है कि भ्रव्ृत्ति में शान-प्रामाए्य की अपेक्षा नहीं होती, 
किन्तु प्रामाएय-सिश्रय के बिना ही इच्छामात्र से कटिति प्रवृत्ति हो जाती है। जितनी 
झधिक इच्छा होगी, उतनी ही शीघ्र प्रवृत्ति मी होगी, इसमें प्रामाण्य की श्लावश्यकता 
नहीं है। उदयनाचार्य ने कुछ्रमाअलि में लिखा दै--्रवृत्तिद्देच्छामपेक्षते, 
तत्माडुय्य॑म्नेच्छाप्राजुरय्यम्‌ , इच्छा चेश्ठाघनताशानम्‌ , तच्चेशजातीयत्व लिशामुभषम्‌ , 
सोअपीरिद्रियाथंसल्रिकर्पमू, प्रामाश्यप्रहणन्तु न कृचिदुपयुज्यते ? श्रथात्‌, प्रदत्त 
इच्छा की अ्रपे्धा करती है, प्रवृत्ति का प्राजुस्‍्य इच्छा की प्रचुरता की अपेत्ता 
करता है, श्रर्थात्‌ जैसे-जैसे इच्छा बलवती होगी, वेसे ही झधिक तीमगति से 
प्रवृति होगी। इच्छा का कारण इदृष्टटाघनता का शान है, अर्थात्‌ बस्तु में 
इंष्टताधनता का शान जितना अधिक होगा, उतनी ही इच्छा भी धलवतो होगी । 
इष्टसाघनता के शान में एष्ट जातीयता के लिम्न का अनुभव फारण होता है, 
ओर इस झनुमब में इन्द्रिय और विषय का सन्रिकर्ष कारण द्वोता है, प्रामाण्य-शान का 
उपयोग कहीं पर भी नहीं हे । इससे यह सिद्ध होता है कि प्रवृत्ति में भ्रामाण्य-शान फा 
कहीं भी उपयोग नहीं है, पेबल इच्छा की अधिकता होने से ही अवृत्ति में तीत्रता होतो है, 
इसलिए स्वृतःप्रामाण्य नहीं बनता; किन्तु परत्तः प्रामाण्यवाद्‌ द्वी सिद्ध द्ोता है। 
इसके उत्तर में मीमांसक कहते हैं कि उदयनाचायों का यह कहना कि 
प्रवृत्ति में प्रामास्य-ह्ञान का कहीं उपयोग नहीं है, सर्वधा श्रस्त्य और घूलि- 
मक्षेपमात्र है। कारण यद्द है कि इच्छा के प्रति इश्साधनता का शान कारण 
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होता दे, यह उन्होंने कहा है। अब उनसे यह पूछना है कि वह इश्साधनता का 
शान, जिसे इच्छा का कारण मानते हैं, प्रामाणिक होना चाहिए या श्रप्रामाणिक! 
अप्रामाणिक तो कद्ट नहीं सकते; क्ष्योंकि युक्ति और न्याय से वद्द भ्रसद्भत दै। यदि 
प्रामाणिक मानते है, तर तो उस प्रामाण्य को स्वतः सिद्ध मानना ही होगा; क्योंकि 
अनुमान से उसका निश्चय नहीं होता | ताल्पय॑ यह है कि किसी वस्तु के लिए मनुष्य की 
भवृत्ति तभी होती है, जब उस वस्तु की इच्छा हो, श्र इच्छा तभी होगी, जब यह 
शान हो कि यह वस्तु हमारे इष्ट का साधन है, ओर यह इष्ट-साधन होने का शान, 
प्रामाणिक होना चाहिए, नहीं तो रम्देहात्मक शान से इच्छा या प्रवृत्ति कुछ भी नहीं 
हो सकती | किन्तु, प्रवृत्ति होती है, इससे सिद्ध होता हे कि दृष्टसाधनता का शाम 
प्रामाणिक है, और वह प्रामाण्य स्वत्तः उत्पन्न हुआ है । 

एक धात श्लौर भी है कि संशय से निश्चित प्रदृत्ति यदि कहीं भी एक जगह हो, 
तब तो प्रभाण-निश्चय के बिना ही सबन् प्रवृत्ति होने लगेगी, इस स्थिति में प्रमाण का 
निश्चय भी व्यर्थ हो जायगा | इससे सिद्ध होता है कि संशय से कहीं भी प्रवृत्ति नहीं 
होती, इसीलिए कहा गया है कि श्रनिश्चित वस्तु का रत््व दुलभ है, यदि श्रनिश्चित का 
भी सत्य सुलभ होता, तब तो प्रामाश्य का उपयोग हो कुछ नहीं होता ). इसलिए, 
सदवस्तु का बोधक होने के कारण ही बुद्धि का प्रामाण्य होता है। शुक्ति श्रादि 
वस्तुओं फे रजतादि रूप से जो श्रवभास है, उससे उलन्न दोयशञान प्रामाण्य का 


प्रतिबन्धक होता है-- पे 
“उस्माससद्योधकल्वेन प्राप्ता चुद्धें: प्रमाणता । 


झर्थांइन्यवाष्वददेतृत्थदोपज्ञानादपोदाजे.. 0? 

इस प्रकार, विधि, श्र्थवाद, भ्न्‍्त्र और नामघेय इन चार भागों में विभक्त जो 
बेद है, वह धर्म के विषय में स्वतः प्रमाण है, यह सिद्ध हो जाता है। श्रज्ञात श्र्थ का 
शापक जो वेद्वायय है, वह विधि हे---अभिहोत्र जुहूयात्स्वर्यकाम?, यह वाक्य श्रत्य 
प्रमाण से श्रप्राप्त स्वर्गगलबाले होम का विधान करता है, श्यलिए विधि है। 
प्रशंसा या निन्‍्दापरक वेदबाक्य को अ्थवाद कद्दते हैं। 'बायुर्य क्षेपिष्टा देवता", 
वायु-देवता की इस स्तुति द्वारा 'वायब्यं श्वेवमालमेत?, इस विधि की प्रशंसा करता है| 
प्तोरेदीत्तदुद्रस्य रद्र॒त्यम), इससे रजत की निन्‍्दा का बोघन करता ह । प्रयोग में, समवेत 
झर्थ के स्मारक वेदवाक्य को मन्त्र कहते हें | स्थोर्न ते सदन कृणोमि', इस मस्त्र को, 
पुरोडाश के सुखकर अ्रशन द्वारा, यशादि कर्म में उपयोग द्वोता हे । अर्थ का स्मरण 
सनम से ही करना चादिए, इसलिए मन्‍्त्रों का आम्नाय दोता है| नामनिर्देशपूर्यक 
भाग के विधान को नामपेय कहते हें--“श्यनेनामिचरन्‌ यजेत?, 'उद्िमदा गजेत 
पशुकाम/ इत्यादि नामधेय कहलाते है। 


२७० पद्दर्शन-रहस्थ , 


अपने मत को ओ बताना। दूसरे के मतों का खण्डम और अपने सिद्धान्तों का 
व्यवस्थापन ही (विचार कद्व जाता ६] तृतीय पाद मे, पञ्ममद्वाभूतपरक और जीवपरक 
भुतियों में जो परस्पर-विरोध है, उन्नका परिद्ार किया गया है । चहुर्थ पाद में, लिश्ञ- 
शरीर के विषय में जो भृृतियाँ हैं, उनमे परस्पर-विरोध का परिहार किया गया है। 
चृतीय अध्याय के प्रथम पाद में, जीव के परलोक-गमनागमन के विचार के साथ 
वैराग्य का विचार किया गया है। द्वितीय पाद मे, 'तत््वमसि? वाक्य में 'त्त्‌? और 'ल्वम! 
का श्रनुसस्धान किया गया है। तृतोय पाद में, सगुण विद्याओं के विषय में गुणोपसंदार 
किया गया है | विभिन्न स्थानों मे प्रतिपादित लो उपास्य गुण हैं, उनके एक स्थान पर 
संग्रह करने का नाम गुणोपसंद्वार है। चदुर्थ पाद में, निर्गुण व्क्ष-विद्या का जो अन्तरज्ष 
और बहदिरिज्ञ साधन ई--जैसे, ब्र्षचय, वानप्रस्थ आदि श्राश्रम हैं और यश श्रादि 
वहिरज्ञ साधन है तथा शम, दम आदि अन्तरक्भ साधन हैं--उन पर विचार किया 
गया है। चतुर्थ श्रध्याय के प्रथम पाद म, पाप-पुएय के अ्भावरूप मुक्ति का विचार 
किया गया है। इसीको “जीवन्मुक्ति! कहते हैं | द्वितीय पाद में, मरण के उत्तमण का 
प्रकार दिखाया गया है। तृतीय पाद में रुगुण अक्ष की उपासना के उत्तरूमार्ग का 
बर्णंन है। चतुर्थ पाद मे, विदेद-कैबल्य, प्रह्मलोकावस्थान श्रादि मुक्तियों का 
बन दै। निर्भुण बद्यज्ञानियों की विदेह-मुक्ति और सगुण ब्रह्मशानियों का बक्षशोक में 
अवस्थान बताया गया है। ब्क्ष-पत्र के प्रतिपाथ विषयों का यह उंत्ेप में 
निदशंन हुशा । 
प्रत्येक पाद में अनेक श्रघिकरण हैं। उनके विपयों में मी लिखभा श्रावश्यक 
प्रतीत होता है। किसी प्रकरण के श्रन्तगेत एक अवान्तर प्रकरण होता है, जिसमें एक 
विषय को लेकर'संशय-पूर्वफक्ष के प्रदर्शनपूर्वक सिद्धान्त का व्यवस्थापन किया जाता है, 
उसीको अधिकरण कहते है। अ्रधिकरण में पाँच अवयव दोते हँ--(१) विषय, 
(२) संशय, (३) पूर्वपक्ष, (४) निर्शयय श्रौर (७) संगति। इस प्रकार, वेदान्त-धून्न के 
प्रथम अध्याय के प्रथम पाद में ग्यारइ अधिकरण हैं। द्वितीय पाद में सात, 
तृतीय पाद में चौदह और चतुर्थ मे आठ है। कुल मिलाकर प्रथम झ्ध्याव में 
४० अधिकरण हैं। द्वितीय अध्याय में ४६, तृतीय में ६७ और चघद्ग॒र्ष में ३८॥। 
छुल मिलाकर चारों श्रध्यायों में १६१ अधिकरण हैं। अत्येक अधिकरण में संशय 
ओर पूर्वपक्ष के प्रदर्शपूनरवंक सिद्धान्त का व्यवस्थापन किया ग्रया है। उदाइरण के 
लिए, प्रथम श्रध्याय का प्रथम सूत्र लीजिए---अ्रथातो ब्रक्षजिशञासा', इस श्रधिकरण का 
विपय है--“आात्मा वाहरे द्रष्टन्यः ओतब्यो मन्तब्यों निदिष्यासितज्यश्व |? यह बहददारएयक- 
श्रुति का भस्त्र ठै, जिसका तालये ई--भ्रवण, मनन, निद्ष्यासन-रूप ब्रक्ष का 
विचार करना चाहिए या नहीं १ इस संशय का कारण यह दे कि जानने की इच्छा 
असन्दिग्ध वस्तु के सम्बन्ध में नहीं दोती और न उस चस्तु के सम्बन्ध में दी होती है, 
जिसमे कोई प्रयोजन न हो । उदाइस्णार्थ ः कौए के कितने दाँत द्वीते हैं, यह जानने की 
इच्छा किसीकों नहीं होती। उसके जानने से कोई लाम नहीं होता; क्योंकि, 
उस प्रकार का छान निरयंक दोता है। 


चेदान्तनद्शन २७१ 


ब्रक्ष की जिज्ञासा तथा अक्म-विचार-शाख्र की अयोजनीयता 


ब्रह्म-जिज्ञासा में यह प्रश्न उठता है कि बह्म शात है अश्रथवा श्रशात ! 
यदि शात है, तो सन्देद होगा ही नहीं, तो फ़िर जिशसा कैसी! किंवा, यदि उससे 
कोई प्रयोजन सिद्ध नहीं होता, तो भी कोई जिशसा सिद्ध नहीं हो सकती | अब ब्रह्म 
जिशास्य है या नहीं, यद्द पू्वपक्षु है। वह असंदिग्ध है; क्योंकि 'अयमात्मा ब्रह्म, 
इसमें 'मैं? का प्रत्यज्षात्मक्ष अचुमव आाणिमात्र को ही है। “मैं हूँ श्रथवा नहीं? 
यह किसीको सन्देद नहीं होता । इस पर यह शह्ढा होती हे कि “मं गोरा हूँ, काला हूँ, 
दुबला हूँ, मोटा हूँ, यही क्या 'में? का स्वरूप है ! उत्तर में निवेदन है कि गोरा, 
फाला या दुबला, पतला होना तो देह का धर्म है, भ्रात्मा का नहीं। देह के 
अतिरिक्त श्रात्मा फा भान बड़ी कठिनाई से होता है। शरीर से श्रह्म का 
जो बोध है, उसमें बराल्यावस्था में प्रास क्रीड़ानरस का अ्रनुमब, युवावस्था में प्राप्त 
विपय-रस का श्रतुमव और बृद्धायस्था में प्राप्त विरक्ति का अनुभव, इन सबका 
स्मरण दोने फे कारण यह स्पष्ट है कि यह इन बदलते हुए तत्त्वों के भीतर से अपने 
आपमें श्रद्यय और श्रसए्ड है। बाल्यकाल में जो शरीर था, वद्द युवावस्था में नहीं है | 
जो श्राज है, वह कल बदल जायगा। यइ इस सभी को अनुमव है और श्रन्य का 
जो श्रनुभूत है, उसका श्रन्य स्मरण नहीं फरता, यद् नियम सबंसिद्धान्त है। 
कुतुमाज्ञलि में श्राया है--नान्यदृष्ट स्मरत्यन्य?, श्रर्थात्‌ दूसरे का अ्रतुभव दूसरे फी 
स्मरण नहीं होता। इस श्रवस्था में देह श्रादि के अतिरिक्त आत्मा ही अहम! है, 
ऐसा सिद्ध होता है। ह्सलिए, श्रात्मा अरसंदिग्ध है। उसकी जिशासा नहीं हो सकती | 
यह पूर्वपक्त सिद् होता है। 

पुनः दूसरी शक्का है कि जिस प्रकार पीलुपाक-प्रक्रिया और पिठरपाक-प्रक्रिया 
इन दोनों पक्षों में एक घटादि बस्तु में भी काल-मेद से परिमाण का भेद युक्त 
माना गया है, उसी प्रकार एक शरीर नामक वस्तु में भी काल-मेद से परिमाण-मेद के 
मान लेने पर भी बाल्यावस्था, थ्रुवावस्था दृद्धावस्था के शरीर के एक होने में कोई 
आपत्ति नहीं है | श्र्थात्‌ ,, वाल्यावस्था, थुवावस्था, दृद्धावस्था श्रादि परिणाम-सेद 
होने पर भी देइ एक ही है श्र बी अहम? है । चार्वाक-मत में देह आत्मा से श्रमिन्न है | 
जब देह श्रह्टम्‌ का विपय होता है, तब आत्मा सन्दिग्ध ही रहता है, इसलिए, उसकी 
जिशाधा हो सकती हे और उसके लिए शास्त्र का आरम्म भी आवश्यक हो जाता है, * 
यह शक्का करनेवालों का सांसय हैं। इसके उच्र में पूर्वपक्षी कइते हैँ कि यह भी 
ठीक नहीं है। जसे, योगी था मान्त्रिक योगबल या मन्त्रबल से अनेक शरीर धारण 
करता है, वैसे जीवात्मा भी कमंबल से अनेक प्रकार के शरीर घारण करता है। 
यहाँ झ्रात्मा से देह भिन्न है, यह स्पष्ट अतीत होता है | इसलिए, देह से मिन्न आत्मा दी 
'अद्म?-प्रतीति का विषय है, यद्द स्पष्ट हे 

जिस प्रकार, शरीर “अहम्रः-प्रतीति का विषय नहीं होता, उसी प्रकार इन्द्रियाँ मी 
'अद्म!-प्रतीति का विषय नहीं द्वोतीं ।. कारण यह है कि यदि इन्द्रियों को 'अइम् मामें 
तो चक्षुरिन्द्रिय के नष्ट हो जाने पर जो रूप की ग्रतीति द्वोती है, वह्द नहीं हो सकती। 


श्षर चद्दरान-रहस्य 
क्योंकि, अन्य को जो दृष्ट वस्तु है, उसका श्रन्य स्मरण नहों करता, यह नियम प्रहिद है। 
जिस प्रकार, चैत्र ने जिस वस्तु को देखा, उसका श्मसश मैत्र नद्दों कर सकता, उसी प्रकार 
जिस वस्तु को चछ्ु ने देखा है, उस वस्तु का स्मस्ण चक्तु के नष्ट दो जाने पर नहीं 
हो सकता। फ्योंकि, देखनेवाला चक्तु श्रव नहीं है और चन्तु के न रहने पर उस 
रूप का स्मरण द्वोता हे। इससे सिद्ध है कि इन्द्रिय भी अदम्‌ का विपय नहीं है। 
इसी पकार, सन झ्रादि जो अन्तः्करण हैं, वे मी श्रहम्‌ का विषय नहीं होते। क्योंकि, 
साधन छा, विरुद्ध धर्म के आश्रय होने से, कर्ता से मिन्न होना मिश्रित है। मन श्रादि 
अन्त/करण भी कर्चा के शान का साधन होने से ज्ञान के प्रति साधन है। इसलिए, 
शान का कर्ता जो भ्रम शब्दाय है, उसमे मिन्न धन्दःकरण है, यह छिद्ध है। जैते, 
आरी झ्रादि इषियार बढुई फे साधन ह, फ़िर भो वे बढ़ई से मिन्न ही रहते हैं, वैसे ही 
भ्रात्मा से ध्रन्तःकरण भिन्न हो रहता है। इसलिए, आत्मा और श्रन्त/करण के 
तादालय न दोने से श्रदम्‌ का अं अ्रस्तःफरण भी नहीं होता । 

अब यहाँ एक सन्देदह रद्द जाता हैं कि यदि शरीर, इन्द्रिय भौर ध्रन्तःकरण से 
श्रात्मा को अत्यन्त भिन्न मानते हैं, तो "मैं स्थूल हूँ, कृष्ण हैँ, श्रन्ध हूँ, बधिर हूँ, 
फामी हूँ, लोगी हैं), इत्यादि व्यवद्वार जो लोक में शोता है, उसका उच्छेद ही हो जायगा । 
इसके उत्तर में पूर्षपक्णी का फना है कि व्यवहार का उच्छेद नहीं होगा। 
कारण यह दे कि लोक और शाज् में दो प्रकार से शब्दों का प्रयोग किया जाता है | 
एक अभिधादृत्ति से और दूसरी लक्षणावृत्ति से। लक्षणावृत्ति को द्वी गौणी बृत्ति 
कहते हैं। जहाँ मुझ्य अर्थ श्रमुपपन्न रहता है, वहाँ गौण ध्र्थ की ही विवंज्ञां की 
जाती है। जैसे, 'मद्लाः क्रोशन्तिः, मचान चिज्नाते हैं, यहाँ क्रोशन ( चिल्लाना )* 
रूप क्रिया, जो चेतन का धर्म है, श्रचेतन मश्न में अ्रनुपपन्न दे, इसलिए मद्य शब्द का 
मश्नस्थ, श्र्थात्‌ मचान पर रहनेवाले पुरुष में लक्षया की जाती है। इसलिए, 
पश्ञा। क्रोशन्तिः का श्रथ, भचान पर रहनेवाले चिल्लाते हैं, किया जाता है। 
चैसे ही, यहाँ प्रकृत में भी भ्रइम्‌ शब्द से जिस जीवात्मा की प्रतीति होती है, उसमें 
स्थूल॒त्व, कृशत्य, गौरत्व, कृष्णत्व आदि धर्म का होना असम्भब हे, इलिए, स्थूलत्व 
श्रादि धर्म से युक्त जो शरीर है, उससे युक्त श्र्थ में लक्षण मानी जाती है। अतएव, 
गौरोध्दम! 'स्यूलोददम? इस प्रकार व्यवद्धार किया जाता है। व्यवहार का उच्छेद 
नहीं दोता | 
यदि कहें कि अ्रहम-प्रत्यय से गम्य ( अ्रतीयमान ) जो आत्मा है, उसकी 
जिज्ञासा नहीं करते, किन्तु श्रुति से जिस श्रात्मा का बोध झोता है, उसकी जिशासा कर 
रहे हैं और वह आत्मा अइम-प्रत्यय से प्रतीत नहीं द्ोता, इसलिए जिशासा करनी 
चाहिए. और जिशासा द्वोने से शास्त्र मी आरमस्मणीय छिद्ध हो जाता है। इसके 
उत्तर में पूर्वन्‍क्षी का कहना है कि श्रुति से जिस आत्मा की अतीति होती दे) 
बडी आ्रात्मा अद्दम-प्रत्यय से मी प्रतीत होता है। अर्थात, शिहमः-प्रत्यय से प्रतीयमान 
जीवात्मा और श्रुति से, प्रतीयमान परमात्मा में कुछ भेद नहीं है, यह पूवंपक्ती का 
छिद्दान्त है) इस अक्ति;में श्रुति का ही अमाण दिया जाता दे। जैसे, रत 
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शानमनस्तं ब्रक्ष! इस तैत्तिरीय श्रुति से ब्रक्ष का बोध होता है। और, अदमात्मा ब्रह्म), 
इस बुहदारण्यक-भुति और “वत््वमसिः इस छान्दोग्य-श्रुति से श्रद्म-परत्ययगम्य जो 
जीवात्मा हे, उसीका बोध द्वोता है, उससे मिन्न का नहीं | इसलिए, अहृम:प्रत्ययगम्य 
आत्मा के प्रत्यज्षतः सिद्ध होने से जिशासा की आवश्यकता नहीं दोती। यहाँ शबह्ढा 
होती है कि जीवात्मा तो सांसारिक दुःख का भागी है और श्रुतिगम्य ब्रह्म को “निष्कलं 
निष्कियं शान्तम्‌', 'श्रप्रायोडह्यममनाः, 'सदेव सौमेदमग्र श्रासीत! ( छान्‍्दोग्य ) इत्यादि 
भ्रुत्ियों से मिष्कल, निष्किय, नित्य, शुरू और बुद बताया गया है। यदि जीवात्मा श्रौर 
परमात्मा में श्रमेद मानें, त्र तो उक्त भ्रुतियों से विरोध हो जाता है। इसके उत्तर में 
पू॑पक्की का कहना है कि 'निष्कलं निष्कियं शान्तम? इत्यादि पूर्वोक्त श्रुति श्रथवाद 
होने फे फारण जीवात्मा का फेपल प्रशंसापरक है, स्वरूपयोधक नहीं, इसलिए विरोध 
नहीं हो उफता । इससे यद्द सिद्ध होता है कि भुति से भी प्रतीयमान जो श्रात्मा है, 
उसका 'भी अ्रहम्‌-प्रतीति से प्रत्यक्ष हो ही जाता है। इसके लिए, निशाता के 
निष्फल होने से, विचार-शासत्र की श्रावश्यकता नहीं है। इसीलिए, अक्षविचार-शात्र 
श्रनारम्मणीय है, यह छिद्व होता है | 

यहाँ पूर्वपक्षी का श्रनुमान भी हस प्रकार होता है--सन्देद्दास्पद ब्रक् ( पक्ष ) 
झ्रनिशास्प है ( साध्य ) भ्रसन्दिग्ध द्वोने से ( हेतु ), दस्ततल में स्थित भाँवले के सइश 
(इधान्त ) | तात्पयं यह है कि जिस प्रकार हाथ में स्थित आँवले के विधय में 
किसीको जिशासा नहीं होती; क्‍योंकि उसमें किसीको सन्देद ही नहीं है कि आँवला है 
या अन्य कोई वस्तु, बरन्‌ निशध्ित झाँवला का स्पष्ट शान है। उसी प्रकार, श्रम 
( मैं ), इस ग्रत्यय से देहादि के भ्रतिरिक्त जीवात्मा का बोध श्रवाघित रूप से 
प्राणिमान्न को बिदित है, किसीकों भी सन्देह नहीं है। इसलिए, ब्क्ष-जिशांसा के देतु 
आात्म-विचार-शासत्र की श्रावश्यकता नहीं है, यह पूर्षपक्ष सिद्र हो जाता है। निशासा के 
न द्ोने का दूतरा कारण यह है कि जिशासा का व्यापकंथर्म प्रयोजनत्व भी है। 
श्र्यात्‌ , जहाँ-ज्टाँ जिशासा है, वहाँ-व्ाँ मिज्ञासा का सप्रयोजन होना भी अ्रनियाय॑ है; 
क्योंकि व्यापक सप्रयोजनत्व धर्म के रहने से व्यापक जो जिज्ञास्यत्व धर्म है, यह 
कर्मी नहीं रह सकता । जैसे, श्रम्मि के बिना धूम नहीं रहता। प्रकृत में, जिशासा का 
फल, जिसको श्रद्वेतवादी वेदान्ती मानते हैं, बस्ततः फल ही नहीं है। फ्थोंकि, 
इनका कहना है कि पुरुपार्थ वही है, जिसको विद्वान्‌ चाहें। विवेकशील विद्वान 
निरुपम औ्रौर निरतिशय सुख को दी पुरधाथ मानते हैं। ऐदिक या पारलौकिक 
जो सुत्र हे, उसको विवेकशील विद्वान पुरुषार्थ नहीं मानते। अनेक प्रकार के जो 
सांसारिक सुस्त हैं, वे सद तारतम्य माव से अनुभूत होते हैं, अर्थात्‌ किसीकी श्रपेक्षा 
अधिक होने पर भी किसी सुखविशेष की अपेक्षा वे अपकृष्ट भी होते हैं। इसमें कोई 
सुख मी सर्वोत्तम नहीं है| राज्य-सुख मी स्वर्ग-सुख की श्रपेज्ञा श्रल्प है । इसी दृष्टान्त से 
स्वर्ग-सुख भी किसीकी अपेज्ञा अपकृष्ट ही है। पारलौकिक सुख सांखारिक सुख की 
अपेक्षा कुछ ही विलछ्ण है, इसलिए सांसारिक सुख के सदृश ही पारलौकिक सुख भी 
सातिशय ही है, निरतिशय नहीं | जो निरतिशय सुख हे, वही सब सुख से विलक्षण होने के 

३५ 


२७४ चड्दर्शन-रहस्य 


कारण मिरुपम भी है, इसलिए विचारशीलों की दृष्टि से वही पुरुषार्थ माना जाता है। 
बह ऐसा सुख दे कि उसमे किसी प्रकार के दुःख का मी लेश नहीं रहता | श्र्थात्‌ , 
वह ऐसा हैं, जिसमें दुःख की सम्भावना मी नहीं रहती, इसलिए वह सुखमय है। 
इससे बहुकर कोई भी सुख नहीं है, इसलिए यद्द पुरुषार्थ कद जाता है। जिसमें 
दुःख का लेश-सात्र भी रहता है, वह पुरुषार्थ नहीं है | इससे यह सिद्ध होता है कि 
पुरुषार्थ का विरोधी वास्तविक दुःख ही है और दुःख का मूल मी वियेक-दृष्टि से 
दुश्ख दो दै। इसलिए, दुः्खों के मूल का दी त्याग करना विवेक-दृष्टि से समुचित 
प्रतीत होता है । इससे दुःख का मूल ही त्याज्य है, यह सिद्ध होता है। दुःख का मूल 
अ्रविद्या ही है। श्रविद्या का ही पर्याय संसार? या श्रशान! है। यही कु त्व, भोक्तत् 
आदि सकल अ्रनर्थों के उत्पादक होने से दुशखों का मूल कहा जाता है। इसीका मास 
मूलाशान भी हे। इसी मूलाशान या अ्विद्या-शब्द का जो अ्रथं है, वही वेदान्त- 
दृष्टि से 'संसाए है । 
संसार शब्द में जो सम्‌ उपलर्ग है, उसका श्रर्थ एकीकरण होता है। 
“श्रात्मानं देहेन एकीकृत्य स्वर्गंनरकयोर्मा सरतति पुमान्‌ येन स संसार, श्र्थाव्‌ मनुष्य 
आत्मा को देह फे साथ एककर स्वर्ग या नरक (अच्छा या बुरा ) के मार्ग पर जिसके 
हारा जाता है, वही संसार हे। संसार के ही द्वारा मनुष्य देह में आत्म-बुद्धि मानकर 
सकल सांसारिक ष्यव॒हार का सम्पादन करता है। संसार का ही पर्यायवाचक शब्द 
उभ्मेद या सन्ञम है। इससे सिद्ध होता है कि संसार अ्ज्ञान, अधिया इत्यादि शब्द का 
वाच्य जो दुःख है, उसीका त्याग करना म्रह्म-मिशासा का प्रयोजन दे । इसी श्रमिप्राय से 
आचारयों ने लिखा ऐ--- 
'अ्रधिद्यास्तमयो मोक्तः सा व चन्‍्ध उदाहतः ॥! 
श्र्थात्‌ , अधिया का नाश दोना ही मोक्ष दे और अविद्या बन्‍्ध को फहते हैं। 
संसार ही बन्ध हैं। इससे छुटकारा पानाईी मोक्ष हैँ। यद इसका रहस्य है! 
यही ब्ह्म-विचार का फल है, ऐसा वेदार्तियों का सिद्धान्त है। इस पर पूर्वपक्षी फा 
कहना है कि यह भी ठीक नहीं है। क्योंकि, झ्रात्मा के यथार्थ साक्षात्कार से ही संतार की 
निवृत्ति होती है, यद्द जो वेदान्तियों का कहना है. वह युक्त नहीं है। कारण यह है कि 
आत्मयाथात्म्यानुभव ( आत्मा जिस प्रकार की है, उसी प्रकार का अनुभव ) के साथ हरी 
यह संसार अनुवत्तमान है। श्रर्थात्‌, संसार और श्रात्मासुमव ये दोनों घर्म श्रविरध 
माव से साथ-साथ रद्दते है । ये दोनों परस्पर विरोधी धर्म नहीं है, इसलिए इनमें पररपर 
बाध्य-बाधक ( निवच््य-निवर्तक ) भाव नहीं होने से आत््मयायास्म्यानुमव से संसार का 
बांध नहीं हो सकता । इसलिए, आत्मविचार का फल अविया शब्दन्वाज्य जो संसार ह, 
उसकी निवृत्ति होना है, यह मी समुचित नहीं अतीत होता । 
यदि यह कहें कि अहम-अस्षुभत्र से गम्य जो जीवात्मा हे, वद संसार कै 
अतलुभव के साथ-साथ श्नुव्रत्तमान है, इसलिए दोनों में अविरोध द्वोने से निवष्य- 
नियर्चक माव न हो, किन्द चेदान्तगम्प जो शुद्ध ग्रद्यय बम का शान ई ( जो संसार के 
साथ श्रतुवर्तमान नहीं है ), उसके साथ निवर्च्य-नेवत्तंक भाव द्वो सकता है; क्योकि थे 
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दोनों तम और प्रकाश के सदृश परस्पर-विरुद्ध घ्मे हैं | इसलिए, आत्मविचार-शासत्र का 
शुद्ध श्रद्यय बल्म-स्वरूप का शान द्वी फूल है, यह सिद्ध होता है। परन्तु, यह मी 
ठीक नहीं है। कारण यह है 'कि अ्रहम-श्रनुभव से गम्य जो आात्म-तत्व है, उससे 
अतिरिक्त कोई ब्रक्ष-तत्त्य है ही नहीं। 
यदि यद्द कहें कि अ्हम-अनुमवगम्य के अतिरिक्त शुद् श्रद्धितीय श्रात्म-तत्व का 
शान यद्यपि मूर्खो को न हो, परन्तु 'सदेव सोम्येदमग्र आसीत्‌” इत्यादि वेदान्त-शा्त्रों के 
अनुशीलन करनेयाले जो विद्वान्‌ हैं, उनको शुद अद्वितीय झ्रात्म-तत्व का अनुमव होना 
सम्मय है, यह मी ठीक नहीं है। कारण यह है कि 'अहम्‌ , दम! इस्यादि जो दैत का 
प्रत्यक्ष होता है, उसका बाघ थ्रुति-वाक्पों ऐे मदहीं हो सकता । इसलिए, द्वेत के प्रत्यक्ष से 
भ्रुति का बाघ मानना ही युक्त है, भ्र्थात्‌ प्रत्यज्षतः अनुभूयमान जो द्वेत प्रत्यक्ष है, 
उसका भुति के बल पर किसी प्रकार मी अ्पलाप नहीं कर सकतें। इसी श्रमिप्राय से 
भगवान्‌ शह्टूराचायं ने लिखा हे--'मह्यागमाः सहख्मपरि धर्ट पठपितुमीशते?, भ्र्थात्‌ 
हजारों ध्तियाँ मिलकर भी पट को पट-रूप नहीं बना सकती। इससे यह सिद्ध होता है कि 
अ्रद्वेत-प्रतिपादक भ्रुतति प्रत्यक्ष द्वेत-प्रतिभांस को निदृत्त नहीं कर सकती। इसलिए, 
वह श्रप्रमाण ही है। जिस प्रकार 'ग्राया शक्षवस्ते', परथर पैरते हैं, यह वाक्य 
अप्रमाण दोता है, उसी प्रकार अद्वेत-प्रतिषादक भुति भी श्रप्रमाण मानी जा सकती है। 
क्योंकि, जिस प्रकार फ्थर का पैरना अ्रसम्भव है, उसी प्रकार श्रद्धेत श्रात्मा का 
झअतुमव भी श्रधस्भव ही है और अ्सम्भव श्रर्थ के प्रतिपादक जो वाक्य हैं, वे भी 
श्रप्रमाण ही हैं। 
श्रव यहाँ दूसरी शड्डा द्वोती है कि यदि श्रद्वैत-प्रतिपादक जो भरुतियाँ हैं, उनको 
श्रप्रमाण माना जाय, तथ तो इस विषय में “स्वाध्यायो<ध्येतब्यःः, इस अभ्ध्ययन-विधि का 
ब्याकोप हो जायेगा। तत्पय॑ यह है कि श्रध्ययन का भ्रथ, शान के द्वारा कर्म में 
उपयोग माना गया है, श्रौर श्रसम्भव श्रर्थ के प्रतिपादक जो वाक्य हैं, उनका छो 
उस प्रकार का उपयोग नहीं हो सकता, इसलिए ऐसे वाक्यों के विषयों में जो श्रध्ययन का 
विधान है, वह व्यर्थ ही हो जायगा। 
इसके उचर मे पूर्वपक्षी का कहना है कि गुर, (प्रभाकर ) के मत से ऐसे 
वाक्यों का कर्म में उपयोग नहीं द्ोने पर भी हुं फट? इत्यादि के सहश जप आदि में 
उपयोग द्वोताः ह्वी है। तात्पय यह है कि प्रभाकर के मत में 'स्वाध्याथोडष्येतन्य/ यह 
बाक्य श्रपूर्य-वेधि नहीं है। किन्तु, अष्यापन-विधि से सिद्ध अध्ययन का श्रनुवाद 
माना है। यह पूर्वमीमांसा में लिख चुके हैं और अध्ययन-विधि पाठ-मात्र का ही श्राछ्तेत्र 
करवा है, श्र्थ का अवध्रोध नहीं। इसलिए, अ्रथ-शान को, विधि के अनुसार, सर्वत्र 
आवश्यकता नहीं होती। जहाँ सम्मव श्रय दो, धदाँ अहण करना चाहिए और जह्दाँ 
असम्मव अर्थ दो, उसको त्याग देना चाहिए। और, उन अन्त्रों का उपयोग हुं फट! 
इत्यादि मन्ज्रों के सदश जप-मात्र में ही समकना चाहिए | 
आचाय के मत में अ्थंशान-रूप दृष्फल के उद्देश्य से अध्ययन-विधि की 
प्रवृचि होती है। इनके मत में जहाँ वाच्य अ्र्थ सम्भव न हो, वहाँ “'यजमानः अ्रस्तरः 
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वाक्य के सदश अर्थवाद अथवा लक्षणावृत्ति से प्रशंसापरक मामकर उपयोग 
समसना चाहिए | इस स्थिति में, उसका अप्रामाण्य भी गहीं होगा। अत;, अक्षप्रतिपादक 
जितने वेदान्त-बाक्य हैं, उनका जीव की प्रशंसा में तात्यय॑ मानकर उपयोग 
हो जायगा। इसलिए, अध्ययन-विधि भी व्यथ नहीं होती ।' इस प्रकार, प्रयोजन के 
श्रभाव होने से ब्र्वविचार-शासत्र की आवश्यकता नहीं है, यह सिद्ध हो जाता है।! 
इसका अनुमान भी इस धकार दोता ई--विवादास्पद ब्रह्म ( पक्ष) पिचार के 
योग्य नहीं है (साध्य ) मिप्फल द्ोने के कारण ( हेतु ), काकदम्त-परीक्षा के सइश 
( दृष्टान्त )। मगवान्‌ शहुराचार्य ने भी कद्दा है--- 
“भहे घियात्मनः सिद्धेंस्वस्थैव ग्रहामावततः । 
५. धण्शानान्मुकस्यभावा् जिज्ञासा नाधकरपते ॥! 
दात्पय यह है कि श्हम ( मैं )बुद्धि से आत्मा की सिद्धि स्पष्ट द्वोजाती है 
और घही भ्रात्मा ब्रह्म भी है। और, इस झहम-शान से मुक्ति भी नहीं होती, इसलिए 
जिशासा की आ्रावश्यकता नहीं है। 
अरब यहाँ यह भी एक शड्डा होती हे कि उक्त अ्रतुमान में अफलत्व जो हेठु है, 
वह शअ्रसिद्ध है। क्‍योंकि भेदेन श्रध्यस्त जो देह है, उसका निवृत्ति होना शी 
ब्रक्ष-जिशाता का पल छिद्व है | श्रर्यात्‌, अद्वितीय अक्ष में मिन्ष रूप से जो श्रारोपित 
देह आदि प्रपश्न-समूह हैं, उनकी निवृत्ति श्रद्वितीय ब्रह्म-विचार से होती है। इसलिए, 
यह ब्रक्ष-विचार का प्रयोजन छिद्ध हो जाता है, अतएयं श्रफलत्व-दैतु अ्रसिद्ध है। 
इस शह्का फे उत्तर में पूर्व॑पक्षी का कहना हैं कि व्यापक की निवृत्ति से व्याप्य की 
नियृत्ति होती है, इस न्याय से भेद का जो शान है, बह भेद के श्रशान का प्रतिबन्धक 
जो भेद का संस्कार हैं, उठकी अपेक्षा करता दै। क्योंकि, सेद-शान का व्यापक 
मेद-संस्कार है | जिस प्रकार, व्यापक श्रप्मि के अभाव में ब्याप्य धूम का उदय नहीं होता, 
उच्ची प्रफ़ार; ध्यापफ जो भेद-संस्कार है, उसके अभाव में सेद के अध्यांस का भी 
उदय नहीं हो सकता | श्रता, भेदाध्यास भेद के संस्कार की अपेक्षा करता है। भेद का 
संस्कार ही मेद पे अ्रशन का नाश करता हुआ मेदएप्यास को उत्पन्न करता है। 
जैसे, इस प्रकार का रजत होता है, ऐसा जायमान जो रजत-संस्कार है, वह रजत के 
अशन का नाश करता हुआ “यह रजत हैः, इ० प्रकार की यथार्थ या अयधार्थ रजत- 
प्रवृत्ति को उत्पन्न करता है। जिसको रजत का संस्कार नहीं है, उसको यह शान 
नहीं होता और संस्कार मी विना यथार्थ अनुभव के उत्पन्न नहीं होता | यद्यपि श्रयवार्थ 
अनुमव से मी कहीं संस्कार उत्पन्न देखा जाता है, तथापि यह श्रयथार्थ अनुमष मी 
संस्कारपूवंक दी द्वोगा, यह निश्चित ई। इसलिए, कहीं पर यथाये श्रद्ुमव का होना 
संत्कारोषक्ति फे लिए अनिवार्य है) इसलिए, मेद-संस्कार का जनक प्राथमिक (पहला) 
जद का यथार्य अ्रद्ममव श्रवश्य स्वीकरणीय है | यदि भेद का ययार्थ अनुभव सत्य दे; 
सो ब्रक्ष-विचार से मी उसकी निवृत्ति नहीं शो सकती, इसलिए बअक्म-विचार भ्रसफल है, 
यदद बात छिद्ध हो जाती दै। श्रत्तः ब्रक्षविचारात्मक वेदान्त-शास्तर अनारम्मणीय है, 


यह ठिंद हो जाता दे। 
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यहाँ अनुमाम का स्वरूप मी इस प्रकार है--विवादास्पद श्रात्मा और 
अनात्मा ( पक्ष ) भेदेन ग्रमित हैं (साथ्य ), श्रर्थात्‌ दोनों मे जो परस्पर भेद है, 
बह यथार्थ दे, दोनों में अमेद की योग्यता न रहने से ( हेठ ), श्रर्थात्‌ 
आत्मा और श्रनात्मा में श्रभेद नहीं होने के कारय। जैसे, तम श्रौर प्रकाश 
( दृष्टान्व )। तात्यय यह है कि जिस प्रकार तम और भ्रकाश में अमेद नहीं हो सकता, 
उसी प्रकार श्रात्म और अनात्मा में श्रमेद नहीं हो सकता। यदि कहें कि यहाँ 
श्रभेदायोग्यत्व जो देतु है, वह अखिद्व है, इसलिए, दोनों के भेद का साधक नहीं 
हो सक्षता, तो अभेदयादी से पूछना चाहिए कि क्या श्राप दोनों में श्रभेद की योग्यता 
मानते हैं, श्रर्थात्‌ दोनों का श्रभेद एक में दूसरे का लय होने से सममते हैं । जैसे, जल में 
सैन्धव फा लय ह्ोमा। तो इस स्थिति में, यहाँ पुनः प्रश्न होता है कि आ्रात्त्मा में 
अनात्मा का लय होगा, श्रयवा अ्नात्मा में श्रात्मा का ! यदि श्रात्मा में ही श्रनात्मा का 
लग माने, तब तो श्रात्मा ही श्रवशिष्ट रहेगा, अनात्मा नहीं। क्योंकि, वह तो 
आत्मा में ही लोन हो गया है। इस स्थिति में, जिस प्रकार मुक्ति-दशा में जगत्‌ श्रस्त 
हो जाता है, उसी प्रकार, संसार-दशा में मी इश्यमान जगत्‌ का बिलय हो जायगा। 
इसलिए, भ्रात्मा फो ही परिशेष नहीं कद्ट सकते | 
यदि श्रनात्मा में ही आत्मा का लय मानें, तो भी ठीक नहीं है; क्‍योंकि हस 
झपस्था में श्रात्मा का लय और जडयर्ग का ही परिशेष रइने से जगत्‌ श्रन्धवत्‌ हो 
जायगा; चूँकि झ्ात्मा जडवर्ग में दी लीन हो गया है। इस श्रवस्था में, जगत्‌ का 
झअन्घ होना झनिषाय॑ हो नाता है। इसलिए, आत्मा और अनात्मा में अ्भेद होने की 
अगोग्यता श्रवश्य है, यह स्वीकार करना ही होगा। दूसरी बात यह है कि तम और 
प्रकाश के सदश शझ्रात्मा श्रर्थात्‌ द्रए और श्रनात्मा श्रर्थात्‌ दृश्य इन दोनों के परस्पर- 
विरुद्ध स्वभाव होमे से भी दोनों में श्रमेदायोग्यत्व मानना ही होगा । जब श्रात्मा और 
शनात्मा में श्रमेद फ्री योग्यता नहीं है, श्र्थात्‌ दोनों परस्पर यथार्थ में तम और 
प्रकाश के सहश मिन्न-मिन्न हैं, तब प्रपश्लरूप जडवग का आत्मा में श्रश्यात भद्दी हो 
सकता है श्रौर प्रप्श्न के वास्तविक दोने से तद्दिययक जो आत्मा का शान द्वोता है, 
बह भी यथार्थ ईी होगा। इसलिए, शान का भी आत्मा में श्रश्यास नहीं कह सकते। 
इस प्रकार जब श्रष्यास ही श्रसम्भव है, तब तो अक्ष-विचार का श्रध्यात देह श्रादि फी 
निवृत्तिहप जो फल बताया गया हे, यह भी श्सम्मष हो जाता है। इस प्रकार, 
ब्रक्ष-विचार के असफल दोने के कारण ब्रद्यविचारात्मक जो शारीरिक मीमांसा-शाज्न हैं, 
उसका श्रनारम्मणीयत्वय सिद्ध हो जाता हें। यह पूवपक्ती का सिद्धान्त है। यहाँ सक 
पूर्वपक्षछी का साधकन्वाघक-प्रदर्शन पूवंक सिद्धान्त का व्यवस्थापन किया गया | इस पर 
दिद्वान्ती का कइना यह है कि अहम पद का वाच्य जो आत्मा है, उसके श्रतिरिक्त कोई 
आत्म-तक्त्य नहीं है, ऐसा नहीं कह सकते; क्योंकि समस्त उपाधि से रहित अद्वितीय निर्विशेष 
आत्म-तत्त्व भुति, स्मृति आदि में प्रसिद्ध है। तातये यद्द है कि अदम्‌ शब्द से जिस 
जीवास्मा की प्रत्तीति होती है, वह उपाधि-रहित नहीं है। इसलिए श्रद्म् (में) ऐसा भाषित 
होता है। श्रहन्ता श्रादि जितने धर्म हैं, वे सोपाधिक द्वी होते हैं, निद्पाधिक नहीं | 
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५ इसलिए, देव सोम्येदमग्र श्राजीत्‌ः इत्यादि श्रुतियों में प्रसिद्ध जो प्रह्मघदवाच्य 
निरुपाधिक आर्म-सत्त्य है, उसका मिश्वय करने फे लिए प्रह्मविचार-शाख्र की श्रावश्यकता 
हो जाती है । 


ग्रन्थ-तास्पर्यनिर्णायक-निरूपण 
पूर्यपक्षी ने जो यह कहा है कि 'सदेय सोम्य! इत्यादि वेदास्त-वाक्य गौणाथे हैं, 
श्रौर जीव के केवल प्रशंसापरक हैं, वह ठीक नहीं है। कारण यह है कि श्रुति का 
मनमाना श्रर्थ करना युक्त नहीं है। उपकम, उपसंद्वार आदि जो छद प्रकार के ततालय॑ के 
निणयिक लिज्ञ हैं, उन्हीं के द्वारा जो निश्चित श्रर्थ है, बह सर्वमान्य होता है भौर यही 
युक्त भी है। उपक्रम आदि छह प्रकार फे निर्णायक लिश्ष इस प्रकार हैं-- 
'उपक्रमोपसंदारावस्पासो5पूर्ता।. फकस्‌ । 
अ्रथैवादोपपत्ती चर लिक्न सात्पय॑निर्णये ॥१ 
उपक्रम श्रौर उपसंद्वार, श्रस्यास, अपूर्यता, फल, श्रथंवाद श्रौर उपपत्ति-- 

ये छह किसी प्रस्ध के तातय॑ के निर्यय में लिज्ञ अर्थात्‌ प्रमाण होते हैं। 
प्रकरण * ऋा प्रतिपाद्य जो श्रर्थ है, उसका प्रकरण के आदि में निर्देश करने का 
नाम उपकम है। प्रफरण-प्रतिपाथ श्रर्थ का श्रन्त में निर्देश करना उपहार है। 
ये दोनों मिलकर एक लिज् होता है। प्रकरण-भतिपाद वस्तु का, श्रकरण के बीच-बीच में, 
पुन+-पुनः प्रतिपादन करना श्रम्याउ है। प्रकरण-प्रतिपाथ वस्तु का प्रमाणान्तर से 
छिद्व न होना, अर्थात्‌ प्रमाणान्तर का भ्रविषय होना, अ्रपूरवता कहा जाता है | प्रकरण में 
यन्न-तन्र भूयमाण जो प्रयोजन है, वद्दी फल है। प्रकरण की प्रतिपाद्य जो वस्द है, 
उसकी प्रशंसा का नाम ध्रथवाद है और प्रकरण-प्रतिपांध वस्तु का साधन करनेबाली 
य्न-तन्न भूयमाण जो युक्ति है, बह उपपति कही जाती है। इन्दीं छह प्रकार के 
लिज्लों से किसी भी प्रकरण के तात्पर्य का निर्शय करना युक्त माना जाता है। जैसे, 
छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में 'सदेव सौमेदमग्र श्रासीत्‌ एकमेवाद्वितीयम', श्र्थात्‌ हे सौम्य, 
पूर्व में एक अद्वितीय सत्‌ ही था | इस पकार, अकरण के शादि में एक अद्वितीय हक का 
उपक्रम कर अ्रन्‍्त में 'ऐतदात्मयमिदं सर्वे छ आत्मा तत्त्यमसि! इत्यादि उपसंद्ार किया | 
मध्य में 'तत्वमसि? श॒त्यादि वाक्य से श्रद्धितीय अ्रक्ष का नव बार पुनः+-पुन) प्रतिपादन 
किया, यही अ्रम्यास है और ऊक्त ब्रह्म को प्रमाणान्वर से गम्य नहीं बताया, गद्दी 
अपूर्यता है । “'तस्तवौपनिषदं पुरुष पच्छामि! इत्यादि श्रुति से केवल उपनिषद्‌ से ही 
अक्षय का अधिगम्य होना बताया गया है। दूसरा कोई प्रमाण अहम के विषय में नहीं 
कह्दा गया है। यह अपूर्य हे।। 'येनाश्रुतं श्रुत मवतिः इत्यादि श्रुत्ियों के द्वारा एक 
बहा के शान से सबका शाम होना बताया गया है, यही फल है । और, उसी अऋमिवेय 
ब्रद्य'के द्वारा सृष्टि, स्थिति, नियमन, अलय आदि बताये यये हैं, यही श्र्थवाद है । 
जैसे, 'तदेक्षत बहुस्यां प्रजायेयः, 'त्तरेजोड्सुजत' इत्यादि से सृष्टि बताई गई दै। 
'सन्मूलाः सौम्येमाः सर्वोः प्रजा: सदायतनाः सत्यत्तिष्ठा/, इत्यादि थ्रुत्ति से स्थिति और 
नियमन फो बताया गया है) 'तेजः परस्थां देवतायाम?, इससे प्रलय और “इमास्तिखो 


देदान्तन्द्शद ॥ 
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5 हे ध पी पा 2 
देवठा ऋनेन दोरेनाल्साध्डुडरिश्त दामझऐे ब्याकरदासि, इल शुद्धि से प्रदेश भी 
इठाया गया है। इस प्रकार, शुद्धि े प्रल्टिगदेत जो रुझे, स्थिठि, नियमन, एलय, 


प्रवेश- ८इ पाँच प्रद्यार झो को रुप छी इशंदा है, यहो छर्थदाद है। दशा सौम्पेज्न 


ले 5 कम मदन बजारम्पर पिकारो लरपय मत वसा 
ने सूवे झुएमरोें दिहःद मदंि बाचारसम्म् विआयसे नामपेयं मत्तिसेत्पेद सब, 


बुर 
इल्पादि श्रुदियों के दारा ऋद्धिताप ऋुझ के साषन में जो युक्ति इठाई गई है, वही 
डपपसि है। इसो प्रकार, दइदारण्पौक, दैत्तिरेप, सुएडक छादि उरनिएशों में भी इन्हीं 
उपक्रम आईे इइ सिदों के द्वारा तातय का निरय रामतीए-ए्रयीस्त वेदान्त-सार की 
दिइन्मनोरश्टनों योकझा में किपा यपा है। इन पूर्रोछ्ू छुश प्रकार के खिक्षों से समस्त 
बेदान्तों का वालप नित्यशुद-ुस्सुकत्यमाव अप में हों! निश्चित क्िएा जाता है, 
इसलिए इसको झौरनिएद झऋात्म-तत्व कहते हं। इस नित्य-शुरुुझ-मुक्त भौपनिषद 
आत्म-तक्त का मान ऋश्म (मे)ऋनुमर में नहीं होता है, इससिए ऋद्म-प्नुमर का 
दिप्रय भ्ष्पत्त धात्मा है, शुद झल्‍्ता नहों, यह दिद्व होता हे | 


अहम'-अलनुभव के विषय का विवेचन 


ताले यह है कि ह्रश्म“आअसुमद का विषय देह होता है, किन्तु उसो देह 
में झात्मद का आरोप है। शअर्थाद, आझारोप्ति ऋात्मलबिशिष्ट जो देह है, यही 
झऋदम का दिषप होता है | एक बात झौर मो जान लेना चाहिए कि यहाँ छारोप 
दो होता है, बह झनाहाय॑ आरोप है। अऋममुलक जो झारोप है, यही श्नाहाये 
आयेप है। जैसे, शुक्ति रजत-रूप से भासित होती है, यह “ऋनाहार्पारोप! है। 
और, जिस प्रकार शुक्ति रज़तरूप से भासित होतो हे, उसी प्रकार देश भी झआात्मा-रूप से 
अहम-अन्तमव में भासित होता है। इसलिए, झद्म-अनुमव का विषय अष्यस्त 
आत्मा शोता है, शुद झात्मा नहीं। इससे शुद्त श्रात्म के विचार के लिए 
बेदान्त-शास्र झारम्मणीय है, यद सिद होता है। क्योंकि, अश्म-अनुमद में शुद ब्रक्ष का 
मान न दोने से यह सन्दिग्प ही रहता है। 

अप इसमें भी यह सम्देद होता दे कि आहम:शनुभव का विषय जो 
आरोपित अआत्मत्वविशिश देह छो दतायां गया है, वह ठीक नहीं हे। कारण 
यह है कि यद्यपि निर्विशेष्र शुद्ध अरक्ष का अवभाव अहम-अनुझद में नहीं होता, तथापि 
जीवात्मा का तो शआवभास अहम अझनुमव में अयश्य होता हैं। नेयापिकों और 
वैशेषिकों के मत में अहम के अतिरिक्त प्रति शरीर में भमिन्‍न-मिन्न जीबात्मा को 
माना दी गया है, इसलिए वही जीवात्मा अहम-अनुभव का विषय होगा । पुनः झऋष्यस्त 
आत्मत्वविशिष्ट देह को झदम-अनुमव का दिषय मानना अनुचित ही है। 

सिद्धान्ती का कहना हैं कि यह मी ठीक नहीं हैं। कारण यह है कि ज्ह्म से मिन्‍न 
जीवात्मा के होने में कोई प्रमाण नदों हे । दूसरी चात यह है हि ब्रद्म फे झतिरिक्त 
जीवात्मा को यदि, नेयायिक झादि के समान, मान सो लें, तो ठीक नहीं होता; क्‍्योंदि 
मैयायपिक और वैशेषिक जिस प्रकार आत्मा को मानते हैं, यह 'झह्म-घनुमय में 
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यदि कहें कि देह में जिस प्रकार आत्मत्व की कल्पना करते हैं, उसी प्रकार 
शातृत्व का भी आरोप कर सकते हैं। अर्थात्‌, देद में आत्मत्व के सहश शातृत्व को 
भी काल्पनिक द्वी मान लेने में कोई आपत्ति नहीं रहती। परन्तु, यह भी कहना 
ठीक नहीं है। कारण यह है कि प्रयोग करनेवाले को अपने ज्ञान का प्रकाशक 
प्रयोग करने में शातृत्व का उपचार नहीं हो सकता। तात्पर्य यह है कि शाता जब अपने 
शान का प्रकाशन करना चाहता हैं, तब अपने झ्ञान के अनुसार मुख्यबृत्ति या 
गौणबूसि से वाक्य का प्रयोग करता हैं। वही प्रयोग करनेवाला जब गौणबृतति से 
प्रयोग करमा चाइता है, सत्र जो धर्म जहाँ नहीं हैं, उसकी भी वह कल्पना कर लेता है| 
इससे सिद्ध होता है कि शाता, प्रयोक्ता, और कल्पक एक दी व्यक्ति है और वही 
श्रइम्‌ शब्द का वाज्य भी होता है। 

यदि अद्दम-कल्पित शातृत्वविशिष्ट देह है, तो वही अपने अन्‍्तर्गत शातृत्व का 
कह्पक किस प्रकार हो सकता हे । दूसरी बात यद है क्वि देद में जो शातृत्व है, वह 
कल्पित है, वास्तविक नहीं। इसलिए, वस्तुतः शातृत्व नहीं होने से वह प्रयोक्ता भी 
नहीं हो उकता । फ्योंकि, कल्पित वस्तु परमार्थ कार्य करनेबाला नहीं द्ोता। जैसे, 
अरमिरय माणवक?, यह मायवक श्रम हे, यहाँ मायवक में आरोपित जो श्रप्ति हे, 
बह यथाथ दाह का जनक नहीं होता 

यदि द्वितीय पक्ष, श्र्थात्‌ देह का जो प्रादेशिकत्व धर्म हैं, उसका आत्मा में 

आरोप मानकर उक्त ब्यवद्वार की उपपत्ति मानें, तो भी ठीक नहीं होता। फारण 
यद्द है कि जहाँ बुद्धिपूवक अन्यधर्म का श्रन्यत्र श्रारोप किया जाता हे, वहीं झारोप्यमाण 
(जिसका श्रारोप किया जाता है ) और आरोप-विषय ( जद्दाँ आरोप किया जाता है ) 
इन दोनों का मेद-शान झावश्यक होता है। जेसे, 'सिंद्ोड्यं माणबक/, यहाँ 
माणवफ में सिंदत्व का आरोप करते हैं। क्योंकि, आरोप का दिपय जो माणपक है 
और अआ्रारोप्यमाण जो सिंदत्व है, इन दोनों में परस्पर भेद का शान प्रसिद है। 
इस भेद-शान के रहने से ही माणवक में सिंहत्व का आरोप कर 'सिंदोडयं भाणवक:?, 
ऐसा व्यवद्वार दोता दै। यह आरोप साम््रतिक (कादाचित्क) है, निरूढ गौणत्व नहीं है | 
क्योंकि, इस प्रकार माणवक मे सिंद शब्द का प्रयोग बराबर नहीं होता | 

निरूद गौण व द्ोता हे, अर्दाँ गौण शब्द भी विशेष प्रयोग होने फे कारण 
मुण्याथ शब्द के समान द्वी सबदा ग्रयुक्त दोता है। जैसे, तैल शब्द 'तिले भव)! 
इस योग-बल से तिल-रस का वाचक हैं, परन्तु सरसों के रस में भी 
निरन्तर प्रयुक्त द्ोता है। यहाँ तिल-रख और सर्पप-रस में विद्यमन जो भेद है, 
उसके छिप जाने के कारण ग्रौणी वृत्ति से सपंप-रस में तैल शब्द का प्रयोग निरन्तर 
दीता है। यहाँ सांप रस में प्रयु्यमान पैल शब्द गौय है| इस प्रकार की प्रतीति भी 
किसी भेद-शामवाले को ही द्वोती है, खबको नहीं; क्योंकि यह रूठतुल्य है। 
इसलिए, यह सतैल शब्द निरूढ है। इससे यह सिद्ध हुआ कि आद्ार्यारोप-स्पल में 
सर्वत्ष आरोप्यमाण और आरोप-विषय इन दोनों में मेद होना श्रावश्यक दै। इसलिए, 
जदाँ-जई्दाँ गौणत्व है, यहाँ-ब्ाँ सेद मानना आवश्यक है, यई ब्यातति भी सिद्ध 

रेड 
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भेद सिद्ध दो दी जाता है। क्योंकि, 'स” शब्द से परमात्मा का अ्दण किया गया है, 
और “अहम? से जीवात्मा का; श्रुति से इन दोनों का अमभेद माना गया है। 
यदि जीवात्मा को देह से मिन्न न माना जाय, वो किसी प्रकार मी देह परमात्मा- 
स्वरूप नहीं हो सकता। क्योंकि, परमात्मा में जो नित्यत्व, व्यापकत्व श्रादि धर्म हैं, 
वे देह में नहीं रहते, इसलिए जीवात्मा को परमात्मा से श्रमित्र होने में देह से भिन्न 
होना भी आ्रावश्यक दो जाता है। इस प्रकार, प्रत्यमिशा से, देह से जीवात्मा में 
भेद सिद्ध हो जाने पर देह के, स्थूलवा आदि, जो गुण हैं, उनका जीवात्मा में, 
आहायारोप से अरइम-प्रत्यय के गौण होने में कोई बाघक नहीं हो सकता। 
यह पूर्वपक्षी का तातपय॑ है । 

दिद्दान्ती का कहना है कि यद भी ठीक नहीं है; क्योंकि इसमें दो विकल्पों का 
समाधान नहीं होता। जैसे, पूर्वपक्षों के प्रति यह प्रश्न होता है कि यह जो प्रत्यमिश्ञा 
आपने बताई, बह श्रशानियों को होती है श्रथवा भवण-मननादि में कुशल परीक्षकों को ! 
अशानियों को तो कद भहीं सकते; क्‍योंकि उनको देह के अतिरिक्त आ्रात्मा का 
शान नहीं है। तात्यय॑ यह है कि जीवात्मा और परमात्मा इन दोनों का श्रभेद 
प्रत्यभिशा में भासित होता है श्रौर वह प्रत्यमिशा पामरों को हो नहीं सकती | कारण 
यह है कि उन पामरों को देह से भिन्न किसी अ्रन्य जीवात्मा की प्रतीति होती ही नहीं। 
बल्कि उनको यह शाम होना सम्भव है कि जिस प्रकार श्याम घटादि द्वब्य तेमःसंयोग से 
फालान्तर में रक्त हो जाता है, और अल्प परिमाण का भी वट-बीज मिट्टी और जल के 
संयोग से महत्‌ परिमाण का हो जाता है, उसी प्रकार यह देहरूप जीयात्मा भी 
फारणविशेष से परमात्मा हो उफता है। शस प्रकार की सम्भावना होने के कारण 
'छो5हमू! इृ४ प्रकार फी प्रत्यभिशा सम्भव भी दै। इसके लिए देह से भिन्न जीवात्मा के - 
दोने फी कोई झावश्यकता भी नहीं। इसलिए, अ्रज्ञानियों को कह नहीं सकते हैं। 
यदि कहें कि भवणमननादिकुशल परीक्षकों को प्रत्यमिशञा होती है, सो भी ठीक नहीं है; 
क्योंकि व्यवद्दार-काल में पामर और परीक्षक में कोई भेद प्रतीत नहीं होता | तात्यय * 
यह है कि जो भ्वण-मनन में कुशल है और ्ह्म-साज्षात्कार जिसको न हुआ्ा है, वही 
परीक्षक कहां जाता हैं। इसको देह के श्रतिरिक्त आत्मा का ज्ञान रहने पर भी 
व्यवद्वार-काल में, श्रर्थात्‌ प्रमाण-प्रमेयादि के व्यवद्वार में, वे परीक्षक मी पामरों के 
समान ही व्यवहार करते हैं। श्र्यात्‌, आप कौन हैं! इस अभ्रकार पूछे जाने पर 
'मैं यह हूँ, इस प्रकार शरीर को ही श्रात्मा समझकर अ्रहुल्या निर्देश से 
शरीर को ही बताते हैं ) अर्थात्‌, जिस प्रकार देह में आत्मा के भ्रम-शान से पामरों का 
लोक में व्यवहार देखा जाता हैं, उसी धकार इन परीक्षकों का मी सकल लौकिक बव्यवद्दार 
देह में आत्मभ्रमपूर्वक ही देखा जाता है| 

यदि इन परीक्षकों को, वही ब्रक्ष मैं हूँ", इस प्रकार की अत्यमिशा मान लें, तो 
उनका जो व्यवहार पामरों के सहश लोक में देखा जाता हैं, वह कभी नहीं दो सकता । 
इसलिए, इनको प्रत्यमिज्ञा नहीं होती है। और, जो प्रतिपत्ता हैं, अर्थात्‌ जिनको 
श्रात्साज्षास्कार हो गया है, उनको तो क्वान, शेय, शात्ता इस त्रिपुटी का उदय नहीं होता, 
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इसलिए, उनको प्रत्यभिशा नहीं हो सकती और प्रत्यभिजञा के न रहने से भेद की 
सिद्धि भी नहीं हो सकती । 

एक बात और हैं कि 'सो5हमस्मि?, इस प्रकार कौ प्रत्यमिज्ञा होने पर भी भ्रम की 
निवृत्ति नहीं दोती | कारण यह हे कि परोक्त ज्ञान से प्रत्यक्ष अम की निवृत्ति नहीं दो सकती। 
जैसे, रजु में जो सफ्प्रत्यक्ष का श्रम होता है, उसकी निवृत्ति “यह सर्प नहीं है?, इस 
झाप्त वाक्य से नहीं होती। आप वाक्य से केवल यह शान द्योता है कि यह सर्प-शान 
अम है | अमत्वेन श्रम क ज्ञान होने पर भी भ्रम की निवृत्ति नहीं होती। भ्रम की 
निवृत्ति तो तब होती है, जब यह रघ्जु है?, इस प्रकार रज्ज़ु का साक्तात्कार होता है| 
इसी प्रकार, देह में जो आत्मभ्रम प्रत्यक्ष है, उसकी निवृत्ति 'सोहहमह्म', इस 
प्रत्यभिज्ञा-वाक्य से नहीं हो उकती । 

देदात्मश्रम की निदृत्ति तो तब द्वोती है, जब ब्रह्म का साज्ञास्कार, होने लगता है । 
इसी श्रमिप्राय रो भगवान्‌ भास्कर ने लिखा दहै--'पश्यादिमिश्राविशेषात्‌' 
( अर० सू० १११ भा० ै)। इस पर वाचस्पति मिथ्र ने भी लिखा है--शाल्रचिस्तकाः 
छल्वेब॑ विचारयन्ति म प्रतिपत्तारःः | इसका तातपय यह है कि शात््रों के मनन में जो 
कुशल हैं, और जिनको आत्मसाक्षात्कार नहीं हुआ है, उनका व्यवहार भी 
लोक में पशुश्रों के सदश ही होता है। जिस प्रकार, पशु किसी मारनेवाले पुरेष को 
लड्ड लेकर ध्रपनी शोर श्राता हुआ देखकर माय जाता है और द्वाथ में धास लेकर 
आता हुआ अपने स्वामी को श्रथवा खिलानेबाले को देखकर उसके समीप श्र जाता है, 
उसी प्रकार शाख्रीय शानसम्पन्न विद्वान्‌ या मद्दात्मा पुदष दिंखक, ऋर श्रादि प्रतिकूल 
तत्थों को देखकर उससे एथक्‌ हट जाते हैं, और अनुकूल भक्त को देखकर उसके समीप 
घजे जाते हैं। इस प्रकार के प्रमाण-प्रमेय-ब्यवद्धार में पशु और पामर के हुल्प ही 
शास्रघिन्तफों का व्यवहार लोक में देखा जाता है। इसलिए, प्रत्यमिज्ञा से, देह से 
मिन्न जीवात्मा को छिद्ध कर, झअहम्‌-पत्यय का विषय जीवात्मा को मानकर, श्रसन्दिग्ध 
और भझफल होने से श्रात्मा को आ्जिशास्य बताया है, वह युक्त नहीं है। और, अहम: 
अनुभव का विषय अध्यस्त आत्मत्वविशिष्ट देह ही होता है, यह सिद्ध होता हे । 


जैनदर्शन के मतातुसार आत्मस्वरूप-विवेचन 

झ्ब जैनद्शंन के मवानुसार श्रात्मस्वरूप का विवेचन किया जाता है। जैनों के 
मत में जीव को व्यापक नहीं माना जाता। किन्तु, आत्मा का परिमाण देद के तुल्य 
होता है, यह माना जाता है। अर्थात्‌ , देह का परिमाण जितना छोटा या चढ़ा दोता दे, 
उत्तना ही छोटा या बड़ा जीयात्मा का मी परिमाय होता दे, ऐसा स्वीकार करने से 
कर इसघर में जानता हुआ हूँ?, इस प्रकार के पूर्वोक्त अम॒मव में जीवात््मा के एक देश में 
रहने का जो अनुमव द्ोता है, वइ युक्त दै। इसलिए, उस उक्त प्रादेशिकत्व-श्ननुभव का 
प्रामाण्य भी सिद्ध हो जाता है। परन्ठ, जेंनों का यह कइना युक्त नहीं होता | कारण, 
यह है कि श्रात्मा को यदि देहयरिमाण मानें, तो देह जिस प्रकार सावयव 
होमे से श्रनित्य होता है, उसी प्रकार जोब भी रावयव द्वोने से अनित्य झोने लंगेगा। 
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इस अवस्था में, 'कृतहान? और अकृताम्यागम? दोष हो जाते हैं। अर्थात्‌ , जो आत्मा 
इस जन्म में शुम या अशुम कम करता है, उसका फल वही झात्मा दूसरे जन्म में 
भोगता दै। यदि आत्मा को, मध्यमपरिमाणय होने से, अनित्य मानें, तो आत्मा ने 
जो कर्म किया, उसका फल उसे न मिला। क्‍योंकि, श्रनित्य ढोने से वह नष्ट हो गया। 
यही इतद्ान-दोष है, और शुमाशुम कर्म का फल जो सुख-ढुःख है, उसका भोग 
करनेवाला जो जीवात्मा है, घद विना कुछ कर्म किये ही भोग करता है, यह 
प्रकृताभ्यागम-दोष है। यदि इस दोष फे परिद्वार के लिए श्वयवों के संघात को 
श्रात्मा सानें, तो उनके प्रति यह प्रश् होता है कि क्‍या प्रत्येक अवयव चैतन्य है ! 
श्रथवा संघात का चैतन्य है ? यदि प्रत्येक अ्रवयव को चेतन माना जाय, तब तो श्रनेक 
चतनों के तुल्यसामथ्यं होने से, स्वभाव में ग्रिलक्षणता होने के कारण, परस्पर 
वैमनस्य द्वोना श्रनिवायं हो जाता है। इस स्थिति में, एक द्वी शरीर में एक जीवात्मा 
यदि पूर्ष की और जाना चाहता है, तो दूसरा पश्चिम की ओर । और, एक शरीर से 
एक काल में श्रनेक देशों में जाना अ्रसम्भव है, इसलिए अनेक चेतनों से विदद 
देश में श्राफर्षण होने के कारण शरीर द्वी विदीर्ण हो जायगा। श्रथय्ा, श्रनेक चेतनों के 
श्राकर्पण-बिकर्पण से प्रतिबन्ध होने के कारण शरीर का कहीं मी गमन न हो सकेगा | 
इस स्थिति में, शरीर क्रिया-रहित ही हो जायगा। 
यदि संघात को चेतना मारने, तो यहाँ भी विकल्प उपस्थित होता है कि संधातापत्ति 
घया शरीरोपाधिकी है या स्वामाविकी, अ्रथवा याहब्छिक्री ! ये तीन विकल्प 
होते हैं। यदि शरीरोपाधिकी मानें, तब तो हाथ या पैर या अँगुली या उससे भी किसी 
छोटे शरीराबयब के छिन्न हो जाने पर, जीव के उतने श्रवयव कं जाने से, जीव फा 
विनाश दी हो जायगा.। श्रर्थात्‌ , चेतन-तत्व ही नष्ट हो जायगा। संधात को स्वाभाविक 
या याहरिछक मान लेने से यह दोष नहीं होता | कारण यद्द दे कि शरीराबयब का छेद 
जीव फे श्रवयवच्छेद का प्रयोजक नहीं होता । 
द्वितीय पक्ष, श्र्यात्‌ संघात, को स्वामाविक मानें, वद भी ठीक नहीं है; एयोंकि यदि 
संघात को स्वाभाविक मानते हैं, तो स्वभाव से किसीफ़ा भ्रेश नहीं होता, इस कारण 
किसी स्वल्प भी अ्रवयव का विच्छेद नहीं दो सकता। क्योंकि, स्वभाव के अविनाशी 
होने से नियमेन एक प्रकार से श्रवयवों का सदा संखिष्ट दवा अमियाय है। परस्व, 
जैन दाशंनिक ऐसा मानते नहीं हैं। बाल्व, युवत्ल आदि अवस्था के मेद से था 
जन्मान्तर के भेद से शरीर में भेद द्वोने पर उतने ही मेद जीव के द्वोते हैं, ऐसा जनों का 
सिद्धान्त है | 
तृतीय ( श्राकत्मिक ) मानने पर भी नहीं ठीक द्वोता । क्योंकि, संश्लेप के सदश 
विश्लेष को भी याइब्छिक ( आकस्मिक ) मानने से सुखपूर्वक बेठा हुआ आदमी भी 
अकस्मात्‌ श्रचेतन हो सकता है। इसलिए, जीव को शरीरपरिमाण मानना 
युक्त नहीं होता | यदि यह कहें कि 'इस घर में जानवा हुआ हूँ?, इस प्रकार जीव की 
प्रादेशिकत्व-सिद्धि के लिए. जीव को अखुपरिमाण मान लेना ही युक्त है। 
विश्व मानने से जीव का किसी प्रदेश में होना युक्त नहों दोता। परन्तु, यह मत भी 
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हा नहीं है ! कारण यह है फि जीव के अशु मान लेने से प्रादेशिकत्व का प्रहए 
यद्यपि उपपन्न हो जाता है, परन्तु 'स्यूलोडइम?, 'फ़शोडदम! इत्यादि जीव में जो स्थूलवा 
आदि की प्रत्तीति द्वोती है, उसकी उपपत्ति अख़ु मानने से कदापि नहीं हो सकती। 
इसलिए, श्रग़ु मानना युक्त नहीं है| 


बौद्धों के मतानुसार आत्मस्वरूप-विवेचन 

अब यहाँ शात्मा फो विशाम-स्वरूप माननेवाले बौद्रों के मत में श्रात्मा फे विशुद् 
सावयबत्व न होने के कारण यह पूर्वोक्त दोप नहीं झाता, यद दिखाया जाता ह। 
भाव यह्द द कि बौद्रों के मत में विशान को ही झात्मा माना जाता है। वही विशन- 
स्वरूप श्रात्मा श्राध्यात्मिक देहादि के आकार में श्रद्दम्‌ (मे) के रूप में मासित होता है। 
इनके मत में शान के साकार होने से इस प्रकार का प्रतिमास युक्त दोता है। 
इस अ्रबस्था में, जीवात्मा में जो प्रादेशिकत्य और स्थूलत्व भ्रादि फी प्रतीति होती है, 
घष्ट सब उपपष्न हो जाता है । श्र्थात्‌ , प्रादेशिकत्व और स्थूलस्व की उपपत्ति नहीं होती। 
यह दोष, जो पूर्व में दिखाया गया है, इनके मत में युक्त नहीं होता। श्रौर, 
शरीर के श्रवयवच्छेद होने से शआ्रात्मा का छेद द्वोना भी, जो पूर्व में दोष बताया 
गया है, युक्त नहीं है । फारण यह है कि बौद़ों के मत में विशान प्रतिक्षण मिन्न माधित 
होता रहता है। श्रर्थात्‌, जिस समय जैसा शरोर का संस्थान होता है, उस उमय 
उसी प्रकार पिश्ञान भी माठित द्वोता है। श्रर्थात्‌, विशन के श्रवयव शरौर के 
अ्रवययों के सदश ही हो जाता है। विशन का विशुर अवयव कोई भी नहीं है । 
विशुद्ध अ्वयव उसीको कहते हैं; जिसकी उत्पत्ति अवयवान्वर के अघीन न हो | यहाँ तो 
विज्ञानावयव की उल्तत्ति शरीराबयव के अधीन ही है, इसलिए विशुद नहीं है । यहाँ मूर्त 
परमाणुश्नों के संधात का नाम शरीर है और जो आान्तर विज्ञान है, बढ स्कस्थीं का 
समवाय देै। और, वह भी कल्मनामय स्वप्नन्वस्तु के सदश हैं। इसी कारण, 
इनके अवयब एथक्‌ हिद्ध नहीं होते। यद पिज्ञानबादी बौदों का तासये दै। पर्व, 
भह्ट मी युक्त नहीं दै। कारण यह है कि इनके मत में भी अद्दम्‌ (मैं)अतीति का 
मुझ्य विषय कोई नहीं होता। तात्पर्य यद् है कि “जो मैं सोया था, वही मैं श्ठ 
समय जगा हैँ?, इस प्रकार का जो अनुमव होता है, उस अनुभव में अहम (मैं) 
अनुमव का विषय कोई स्थिर वस्तु प्रतीत दोती है और क्षणम्ञी बौद्यों फे मस्त में 
कोई ह्थिर वस्तु नहीं हे। किन, क्षणिक होने से द्वी अस्थिर में स्थिरत्व के भ्रम होने के 
कारण इनके मत में मी अध्यास अवर्गंणीय हो जाता दै| क्योंकि, भ्रम का ही 
नाम अध्यास है । 

यद्यपि भौझ लोग विज्ञान-सन्तान को आत्मा मानते हैं, परन्धु यह भी 
युक्त नहीं होता ।. कारण यद्द है कि वद सन्तान सन्‍्तानी से मिन्न हे, अथवा अभिन्न 
इस विकल्प का उत्तर इनके यहाँ नहीं है । कारण यह दे कि मिन्न तो कह नहीं सकते; 
क्योंकि विशान से मिन्न इनके मत में कुछ है नहीं। मिन्न मान लेने से अषविद्धान्त 
हो जाता है। यदि अभिन्न मानवे हैं, चो पूर्वोक्त दूषण गलेपतित हो जाता दे । बौद्ों के 


चेदास्त-द्शन श्र 


मत में विज्ञान के अतिरिक्त कोई मी तत्व नहीं माना जाता। बुद्धिस्वरूप विशान ही 
ग्राह्म और ग्राहक, इन दोनों आगकारों में परिणत होकर अपने से भिन्न और अर 
सहश ही बाह्य घट-पटादि पदार्थों की कल्पना कर लेता है। इस स्थिति में, “मं स्थूल ह? 
इस प्रकार की जो प्रतीति होती हे, उसको औपचारिक मानना अनिवार्य हो जाता | 
परन्तु, भ्रौपचारिक मानना भी युक्त नहीं होता । कारण यह है कि औपचारिक-स्थल “ 
भेद का भान होना आवश्यक है, और यहाँ मेद का साम होता नहीं । क्‍योंकि, हें 
मत में विशान से भिन्न कोई भी पदार्थ नहीं माना जाता । और भेद का भान होने पर 
श्रीपचारिफ द्वोता है, यह पहले ही कहा जा चुका है। 


आत्मस्वरूप-विचार-समन्बय 


इस सन्दभभ से यह सिद्ध हुआ कि 'अश्म! (मैं), इस प्रकार की जो प्रतीति होती है 
उसका विषय शुद्ध निलेप आत्मा नहीं है, किन्तु अ्र्यस्त आत्मा दी अदम्‌ का विषय है 
इसलिए, श्रध्यास की नियृत्ति ही बेदास्त-शासत्र का प्रयोजन और सन्दिग्ध श्रात्मा 
इसका विषय भी सिद्ध हो जाता है | इसलिए, वेदान्त-शासत्र श्रारम्मणीय (६? 
यह दिद्ध हो जाता है। इसमें अनुमान हुए प्रकार का शोता है--विवादास्प 
चेदान्त-शास््र (पक्ष) विषय और प्रयोजन-सह्त दे ( साध्य ) अनादि श्रविद्यापरिकल्पा 
जो धन्ध है, उसफे निबत्तंक होने के कारण (देत), सुप्तोत्यित बोध के सदश ( दृष्टा्त ) 
तात्य॑ यह है कि मिछ प्रकार सोया हुआ मनुष्य स्वन्त में अपनी इृष्ट बर्तु हैं 
नाश गादि श्रनेक अनिष्ट स्थप्तों को देखकर अपने को हुःखाच मानता है 
और जग जाने पर ७मस्त स्वप्रजन्य दुश्खों से अपने को मुक्त और स्वस्थ बुरी 
सममता है, उसी प्रकार श्रनादि अविद्यारूप संसार-चक्र से ग्रस्त प्राणी स्वप्त के सहश 
अनेक भ्रकार के दुःखों से अपने को आक्रान्त समझता हे । जब वेदान्त-वाक्‍यों से चयाई 
आत्मा फा साक्षात्कार हो जाता है, तब अविया से उत्नन्न होमेवाले सकल हु)खों से रह 
अपने को पाता है। जिम प्रकार, स्वप्नावस्था में मायापरिकल्पित अनेक प्रकार के 
हुःों के निवर्चक सप्तोत्यित का जो बोध है, उतका बिपय सुखपूर्यक बैठे हुए सुप्तोत्पि्र 
पुरुष का देह दी है। स्वप्रावस्था में जो मोघ है, उसका विपय बद देह नहीं होता 
स्पप्ाबस्था के बोध का विषय स्वप्लावस्था का परिकल्पित शरीर ही होता है। 
और, स्पप्तावस्था में जो मायापरिकल्पित अ्रनेक प्रकार के श्रनर्थ हैं, उठकी निबूत्ति 
सुप्तोत्यित पुरुष के बोघ का प्रयोजन हे। इसी भ्रकार, अवण, मनन आदि से उत्पक 
होनेवाला जो परोक्ष शान हे, उसके द्वारा श्रध्यास-परिकल्पित जो कच्तु त्व, भोक्तर्ल 
आदि अनेक अनर्थ हैं, उमका निवर्॑क जो वेदान्त-शाखत्र है, उसका विपय जीवास्ममूर्त 
सचिदामन्द-स्वरूप ब्रह्म ही हे। क्योंकि, उस आत्मस्वरूप सचिदानन्द ब्रक्ष कौ अतीर्टि 
अ्रद्दम्‌ शन्द से नहीं होती। इसलिए, शुद्ध ब्रह्म ही वेदान्त-शासत्र का विषय है और 
अध्यास की निदृत्ति उसका फ्ल॥। इसलिए, “अफलत्वात, इस देतु से पूर्वपक्ठी 
द्वारा निर्दिष्ट शाज्ञ की अनारम्मणीयता अ्रसिद हो जाती दे | लिखा मी है-... 


श्ट६ पड्दशन-रहस्य 


ठीक नहीं है ! कारण यह है कि जीव के अ्रगु मान लेने से प्रादेशिकत्व का अद्ण 
यद्यपि उपपन्न द्वो जाता है, परन्तु 'स्थूलोड्म!, 'कृशोडहम? इत्यादि जीव में जो स्थूलता 
आ्रादि की प्रतीति द्ोती है, उसकी उपपत्ति श्रम मानने से कदापि नहीं हो उकती। 
इसलिए, श्रगु मानना युक्त नहीं है| 


बौद्धों के मतानुसार आत्मस्वरूप-विवेचन 


श्रथ्॒ यहाँ आत्मा को विशान-स्वरूप माननेवाले चौद्ों के मत में श्रात्मा के विशुद् 
सावयवत्व न होने के कारण यहद्द पूर्वोक्त दोष नहीं श्राता, यद्ट दिखाया जाता है। 
भाव यह है कि बौद्ों के मत में बिशान को ही झरात्मा माना जाता है। पद्टी विशन- 
स्वरूप आत्मा आध्यात्मिक देहादि के आकार में अद्म्‌ (मैं) के रूप में मातित होता है। 
इनके मत में शान के साकार होने से इस प्रकार का प्रतिमास युक्त होता है। 
इस श्रवस्था में, जीवात्मा में जो प्रादेशिकत्व और स्थूलत्व श्रादि की प्रीति द्वोती है, 
धद्द सब उपपन्न हो जाता है । श्र्थाद्‌ , प्रादेशिकत्व और स्थूलत्व की उपपत्ति नहीं होती | 
यह दोष, जो पूर्व में दिखाया गया है, इमके मत में युक्त नहीं होता। और, 
शरीर के श्रवयवच्छेद होने से आत्मा का छेद द्ोना भी, जो पूव में दोष बताया 
गया है, युक्त नहीं है। कारण यह है कि बौदयों के मत में विशान प्रतिक्षण मिन्न भावित 
होता रहता है। श्रर्थात्‌ू, जिस समय जैसा शरीर का संस्थान होता है, उध पमय 
उसी प्रकार विज्ञान भी भासित द्वोता दै। अर्थात्‌, विशान के अ्रवयव शरीर के 
अवययों के सदश ही हो जाता है। विशान का विशुद्ध अबयव कोई भी नहीं है। 
विशुव्ध ्रवयव उसीको कहते हैं; जिसकी उत्पत्ति भ्रवयवान्तर के अधीन न हो | यहा दो 
विश्ञानावयव की उत्पत्ति शरीराघयव के अधीम ही है, इसलिए, विशुद्ध नहीं है | यहाँ मूर्त 
परमाजुओं के संघात का नाम शरीर है और जो भ्रास्तर विज्ञान है, वह स्कर्पों का 
समवाय है। और, वह भी कल्पनामय स्वप्न-बस्तु के सदश हैं। इसी कारण, 
इनके अबयव प्रथक्‌ सिद्ध नहीं दोते। यह विशानवादो बौद्यों का तालय॑ है | पर्व, 
यह भी युक्त नहीं है। कारण यह है कि इनके मत में भी अहम (मै)प्रतीति का 
मुख्य विषय कोई नहीं होता। तालय॑ यद्द दे कि “नो मैं सोया था, वही मैं इस 
समय जगा हूँ?, इस प्रकार का जो असुभव द्वोता है, उस अमुभव में अद्टम, (मैं) 
श्रमुमब का विषय कोई स्थिर वस्तु प्रतीत होती हे और रुणभन्नी बौदों फे मत में 
कोई स्थिर वस्तु नहीं दे। किन्ठ, क्षणिक होने से द्वी अस्थिर मे स्थिरत के भ्रम होने के 
कारण इनके भत में सी अ्ध्यात अवर्गणीय दो जाता दे। क्योंकि, श्रम का ही 
नाम अध्यास है! 

यद्यपि बौद्ध लोग विज्ञान-सस्तान को आत्मा मानते हैं, परन्द यइई भी 
युक्त नहीं होता | कारण यद है कि वह सम्तान सन्तानी से मिन्न हे, अथवा अमिन्र ! 
इस विकल्प का उत्तर इनके यहाँ नहीं है। कारण यहद्द दे कि मित्र तो कह नहीं सकते; 
क्योंकि विशान से मित्र इनके मत में कुछ दे नहीं। मिन्न मान लेने से अ्पतिद्ान्त 
हो जाता है। यदि अभिन्न मानते हैं, तो पूर्वोक्त दूषण गलेपतित हो जाता दै। बौदों के 


चेदान्तन्द्शन श्ट७ 


मत में विशान के अतिरिक्त कोई मी तत्व नहीं माना जाता। बुद्धिस्वरूप विज्ञान द्दी 
ग्राष्म और ग्राइक, इन दोनों आकारों में परिणत होकर अपने से मित्र और अपने 
सदश ही बाह्य घट-पटादि पदार्थों की कल्पना कर लेता है। इस स्थिति में, “मैं स्थूल हूँ”, 
इस प्रकार की जो प्रतीति शेती है, उठक़ो औपचारिक मानना अनिवाय॑ हो जाता है। 
परन्तु, श्रौपचारिक मानना भी युक्त नहीं होता । कारण यह है कि श्रोपचारिक-स्थलल में 
भेद का मान होना आवश्यक है, और यहाँ मेद का मान होता नहीं। क्योंकि, इनके 
मत में विशान से मिन्न कोई भी पदार्थ नहीं माना जाता । झौर भेद का भान द्वोने पर ही 
श्ौपचारिक होता है, यह पहले द्वी कह्दा जा चुका है। 


आत्मस्वरूप-विचार-समन्वय 


इस सन्दभ से यह छिद्ध हुआ कि “अहम? (मैं), इस प्रकार की जो प्रतीति होती है, 
उसका विषय शुद्ध निलेंप आत्मा नहीं है, किन्तु अ्यस्त श्रात्मा ही अहम्‌ का विषय है। 
इसलिए, भ्रध्यास की निवृत्ति ही वेदान्त-शासत्र का प्रयोनन और सन्दिग्ध श्रात्मा ही 
इसका विधय भी सिद्र हो जाता है। इसलिए, वेदाम्त-शासत्र श्रारम्भणीय है, 
यह पिद्ध हो जाता है। इसमें अनुमान इध प्रकार का दोता है--विवादास्पद 
चेदान्त-शाखत्र (पक्ष) विषय श्र प्रयोजन-सहिस है ( साध्य ) अ्नादि अविद्यापरिकल्पित 
जो बन्ध है, उतके निवत्तंक होने के फ़ारण (देठ), सुप्तोत्यित बोध के सहश ( दृष्टन्त ) | 
तासय॑ यह है कि जिस प्रफार सोया हुआ मनुष्य स्वप्न में अपनी हृष्ट बर्ठु के 
नाश आदि श्रनेक अनिष्ट स्वप्तों को देखकर अपने को दुशखासे मानता है 
आर जग जाने पर मस्त स्वप्तजन्य दुःखों से अपने को मुक्त और स्वस्थ सुखी 
सममता है, उसी प्रफार अनादि अविद्यारूप संसार-चक्र से अस्त प्राणी स्वप्त के सहश 
अनेक प्रकार के दुःखों से अपने को श्राक्रान्त समझता है। जब येदान्त-पाक्‍यों से यथार्थ 
आत्मा का साक्षात्कार हो जाता है, तब अविद्या से उस्पन्न होनेयाले सकल दुःखों से रहित 
झपने को पाता है। जिश्व प्रकार, स्वप्रावस्था में मायापरिकल्पित अ्रमेक प्रकार के 
दुश्लों के निवर्तक सुप्तोत्थित का जो बोध है, उधका विपय सुखपूर्यक बैठे हुए सुप्तोत्पित 
पुरुष का देह दी दै। स्वप्ावस्था में जो बोध है, उसका विषय वह देह नहीं होता | 
स्वप्तायस्था के मोध का विषय स्वप्तावस्था का परिकल्पित शरीर ही द्वोता है। 
और, स्वप्तावस्था में जो मायापरिकल्यित अनेक अ्रकार के अनर्थ हैं, उसकी निबूत्ति द्दी 
सुप्तीत्यित पुरुष के बोध का भ्रयोजन है। इसी प्रकार, श्रवण, मनन श्रादि से उत्तन्न 
दोनेवाला जो परोक्ष ज्ञान है, उसके द्वारा अध्यास-परिकल्पित जो कत्त त्व, भोक्तत्व 
आदि अनेक अ्नर्थ हैं, उनका निवत्तक जो वेदान्त-शास्त्र है, उसका विषय जीवात्मभूत 
सचिदाननद-स्वरूप अर्म ही है। क्योंकि, उस आत्मस्वरूप सचिदानन्द ब्रह्म की प्रतीति 
अइहम्‌ शब्द से नहीं होती। इसलिए, शुद्ध अक्ष ही वेदान्त-शासत्र का विषय है और 
अ्रध्यास की निबृत्ति उसका फ़ल। इसलिए, “अफलत्वात”, इस हेतु से पू्॑पत्ती 
द्वारा निर्दिष्ट शान की अनारम्मणीयता असिद हो जादी है | लिखा मी है-... 


) 
२८८ पड्दशननद्वस्य 


श्रुतिग्म्पाम्तधन्तु नाद॑ घुद्धवावगम्यते । 
कपि खे कामतो ओोद्यानात्मन्यस्तविपयंये ॥? 

इसका ताथय यद्द दे फि केबल भुतिमात्र से अधिगम्य (जानने योग्य ) जो 
श्रात्मतत््व है, वह श्रद्म-प्रतीति का विषय नहीं होता । क्योंकि, 'श्रहम!, इस प्रकार को 
जो प्रतीति होती है, उसमें श्रदक्कार और श्रात्मा का तादास्म्याध्यास ही कारण होता है। 
शुद्ध श्रात्म अददम्‌ फा विषय नहीं द्वोत्ता। शुद श्रात्मा के श्रप्रत्यक्ष प्ोने पर मी 
श्राकाश के सदश यहच्छा से उसमें मोह द्वोमा सम्मव है। परन्तु, मिप्याशनरदित 
शुद्ध आत्मा में किसी प्रकार भी मोह होना असम्मव हे। इसी कारण, “श्रसन्दिग्धववात्‌!, 
यद्द जो देतु पूर्यपक्ती ने दिखाया है, घद मी अखिद हो जाता है। 

यदि यह कहें कि जोयात्मा की प्रतीति तो प्राणी-मात्र को श्रवाधित रूप से होती है-- 
जैसे, में हैं? । इस प्रफार की प्रतीति सबफो होती है, और, "मं नहीं हूँ? इस प्रकार की 
प्रतीति फिसीको भी नहीं होती | इससे जीवात्मा की प्रतीति श्रसन्दिग्ध सिद्ध हो जाती है। 
और, 'वह ब्रह्म ठम्हीं होश, इत्यादि वेदान्तन्वाक्यों से 'जीबात्मा ही ब्रक्ष हैः, यह 
सिद्ध हो जाता है। इसलिए, यद्यपि आत्मतत्व असन्दिग्ध है, ऐसा सिद्ध द्ो जाता है, 
तथापि सामान्यतः जीवास्मा फे ज्ञान होने पर भो विशेष ज्ञान के लिए 
जिशासा होना शअ्रनिवार्य है। कारण यह है कि प्रत्येक श्राचाय श्रात्मा के मिन्न-मिन्त 
स्वरूप मानते हैं। जैसे, चार्वाक लोग चैतम्यविशिष्ट देद को ही झात्मा मानते हैं भौर 
उसमें से कुछ लोग इन्द्रियों फो ही और कुछ लोग अ्रन्तःकरण को ही। ये सब 
सार्वाक के श्न्तगंत हैं। बौद्ध लोग क्षणमन्नुर विशन-सन्तान को ही झ्रात्मा मानते हैं । 
जैन शात्मा को देहपरिमाण मानते हैं| नैयायिक आत्मा को ब्रह्म से मिन्न फत्तु ल्वादि 
धर्मों से युक्त मानते हैं श्रौर मीमांसकों का कहना है कि द्वब्य तथा बोध ये दोनों श्रात्मा फे 
स्वभाव हैं। इनके कहने का तात्यय॑ यह है कि आ्रत्मानन्द्मय/ इस तैत्तिरीय-भरुति में 
जो 'झ्रानन्द्मय' शब्द है, उसमें प्राचुय॑-अर्थ में मयद्‌ अत्यय दे। इसलिए, झ्रानन्द के ्रधिक 
होने पर भी इसके विरोधी द्रब्य-भ्रंश का झात्मा में अंशतश मी विथमान रहना श्रावश्यक 
हो जाता दे । इसलिए, सुप्तीत्यित पुरुष का ऐसा जो शान दोता है कि 'सुखमह्मस्थाप्सं 
न किश्चिद्वेदिषम!, अर्थात्‌ मैं सुखपूर्वक ऐसा सोया कि कुछ भी नहीं जाना | इस शान में 
दो प्रकार का परामश प्रतीत दोता है। एक तो, “मैं सुखपूर्वक सोया? | इस ज्ञान में 
प्रकाश-अ्रंश प्रतीत होता दे। यदि प्रकाश-अंश को न मानें, तो सुपुप्ति में कोई 
साझ्षी नहीं है। इस प्रकार का जो परामर्श है, व नहीं बनता। झ्र्थात्‌, मुधुत्ति 
बिना साक्षी की है, यद्द परामर्श अमुपपन्न हो जायगा। इसलिए, प्रकाशांश मानना 
आवश्यक है। और, दूसरी ग्रतीति है, “न किश्चिद्वेदिषम?, अयात्‌ कुछ भी नहीं जाना, 
इस परामश से अ्रप्रकाश-रूप द्वब्य-अंश की भी सिद्धि दो जाती है.। इसलिए, इनके मत में 
द्रव्य और बोध उमयस्वरूप आत्मा माना जाता है। सांख्यों के मत में केवल 
भोक्ता दी आत्मा है, कर्ता नहीं, ऐसा माना जाता है। वेदान्ती लोगों का कहना है कि 
कत्तंत्व-भोक्तुत्वादि से रहित और जीव से अभिन्न चित्‌-स्वरूप आत्मा है | इस प्रकार, 
घर्मी आत्मा के प्रसिद्ध होने पर मी कौन श्रात्मा है, इस विशेष शान में संशय रहता दी है। 
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इसलिए, संशय होने से जक्म मिशास्प, भ्र्थात्‌ विचार फरने के योग्य है, यह सिद्ध 
होता है और ब्रक्ष के विचार करने योग्य होने फे कारण, ब्रक्ष का विचारक जो 
ब्रद्य-मीमांसा-शास्र है, उसका झारम्मणीय होना मी निर्वाघ सिद्ध हो जाता है। इस प्रकार, 
'जन्मायस्य यतः', यहाँ से अन्त-पयन्‍त समस्त शासत्र विचार के ही श्रधीन है, इसलिए, 
इस अधिकरण का सबसे पहले लिखना सद्नत भी हो जाता है। 


प्रद्म में प्रमाण 

अ्रव दूसरा पिचार यह होता है कि इस प्रकार के बम फे द्वोने में प्रमाण 
फ्या है! प्रत्यक्ष तो कह नहीं सकते; क्योंकि ब्रक्ष श्रतीनिद्रिय पदार्थ है। और, 
अतीन्द्रिय पदार्थ का अत्यक्ष होता नदीं। अ्मुमान को भी प्रमाण नहीं फह सकते। 
कारण यह है कि जहाँ साध्य का थ्याप्य लि रहता है, वहीं भ्रमुमान होता है। जैसे, 
झ्रप्ति का व्याप्य जो धूम है, यही श्रभि का अ्रमुमापक होता है। प्रकृत में ऐसा कोई भी 
पक्ष का व्याप्य ज़िश्न नहीं है, जिससे अक्ष का अनुमान फर सकें। उपभमान श्रादि 
प्रमाण तो नियत पिषय हैं। इसलिए, उनको तो शब्ढश भी नहीं हो सकती । श्रागम भी 
ब्रक्ष में प्रमाण नहीं दो सफता; एयोंकि 'यतो बाचो मिव्न्तेर, इस्पादि भ्रति से ही ब्रक्ष को 
श्रागम से श्रगम्य बताया गया है। इसलिए, ब्रह्म में प्रमाण सिद्ध नहीं होता, यह 
पूथपक्षी शा का तात्यय है। 

यहाँ सिद्वान्ती का कट्टना है कि यह ठीक नहीं है; फ्योकि प्रत्यक्ष श्रादि प्रमाण के 
विपय नहीं होने पर भी अक्ष फे बोधन में श्रति का ही प्रमाण पर्यात्र है। श्रतीन्द्रिय 
पदार्थ के ही बोधन में श्रुति का सा्थक्य भी है। यदि कहेँ कि 'यतो वाचो नियत्त॑न्ते! 
इत्यादि शुतियाँ बक्ष का शभुति-गम्य होना भी निषेष करती हैं, तो उनसे यह 
कदना चाहिए. कि भ्रुति ही निषेध करती है और भुति ही आगमंगम्य टोने का 
विधान भी करती है। जेसे, 'तं लोपनिपदं पुरुष पर्छमि', 'सरेव सौमेदमप् अ्रासीत्‌ 
“आ्रानन्दो ब्रक्ष', इत्यादि अ्रनेक भ्रुतियों से ब्रह्म का भ्रुतिगम्य होना भी बताया गया है। 
भ्रुतिप्रतिपादित श्रर्थ के अमुपपन्न द्वोमे पर भी वैदिकों की बुद्धि खिल्न नहीं होती, बल्कि 
उनके उपपादन के मार्ग का ही विचार करते हैं । इसलिए, निपेषक और विधायक दोनों 
प्रकार के धाक्यों का समस्वय समुचित है | यहाँ निषेघक श्रौर विधायक दोनों वाक्यों की 
एकवाक्यता इस प्रकार होती है कि वावयजस्प स्पष्ट स्फुरणरूप श्रर्थ के निपेध में 
निषेध-श्रुत की चरितार्थता है, और अशान-रूप आवरण के भजञ्नञ करने में 
विधायक-भुति की। इसलिए, दोनों प्रकार को शअ्रुतियाँ चरिताथथ होती हैं। 
इसका ताय॑ यद्द है कि जिस समय धट आदि का शान द्वोता है, उस समय श्रन्ताकरण- 
विशेषरूप जो थुद्धि-तत््व हे, जिसमें स्वान्दगंत चिंदामास मी हैं, वह घट को 
व्याप्त करता है। वर्दों बुद्धचिझूप व्यासि से घट का अशानरूप जो आ्रावरण है, उसका 
नाश होता है। और, चिदामास की जो व्याप्ति हैं, उससे घट का स्फुरण होता है। 
क्योंकि, घट तो जड हे, उसका स्वयम्प्रकाश दो नहीं सकता । इसलिए, चिदामास की 
व्याप्ति मानना अनियाय हो जाता है | स्वामी विद्यारण्य आचाये ने भी लिखा है--. 
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'ुद्धितत्स्थचिद्यामासी द्वावपि व्याप्लुतों घटम। 
तग्राज्ानं घिया परचेत्‌ आ्रामासेन घटः स्फुरेत्‌ ह? 
इसका ताले यही दै कि बुद्ि और उसमें स्थित चिदामास--ये दोनों पट को 
व्याप्त करते है, वहाँ बुदि की व्याप्ति से अशान का नाश होता है, श्रौर चिदाभास की 
व्याप्त से घट का स्फुण। यहाँ स्फुरय शब्द से शान में अपने शझाकार का 
समर्पण ही विवज्ञित दे। 'जानातिः में शा धातु का श्र्थ (फल ) श्ावरण-मर्त 
भर स्फुरण दोनों घिद होते हें । थ्रावरणभज्ञ-रूप फल फ्रे मानने से ही 'घर्ट जानातिः में 
घद का करमेस्य सिद द्ोता है। अन्यथा, शान-रूप फ़ल के घट मे न रइने से घट की 
कर्मता सिद्ध नहीं झ्षेगी | 
प्रकृत में 'तत््यमसि', इत्यादि बाक्‍यों से आत्मा का ज्ञान उत्पन्त हीता है। 
यहाँ बुद्धि-वृत्ति की व्याप्ति से अ्ज्ञाम-रूप आवरण का नाश-रूप फल उस्पन्न दोता है। 
आवरण फे भज्ञ शोने पर शीम ही स्वयम्प्रफाश-स्वरूप श्रात्मा का स्फुरण होने 
लगता है। इसलिए, रफुरण फे स्वयं सिंद्र होने स याफ्य-जन्य शान का थद्द फल 
नहीं हो सकता। इसी श्रमिप्राय से ब्रह्म का शान का विपय द्वोना मी भरुति बताती है। 
इस तरह दोनों प्रकार की श्रुतियाँ चरितार्थ होती हैं। इसी श्रमिप्राथ से 
श्राचार्यों ने भी कद्दा है-- । 
'झवाधेयफललरवेन शुतेयंक्ष न गोचरः। 
प्रमेय प्रमिती तु ह्पादृत्माकारसमपंणाद्‌ ॥ 
न प्रछाश्यं प्रमाणेन प्रकाशों धहाणः स्वयस ॥ 
तजन्या$अ्यूत्तिमक न भ्रमेषभिति गीयते ॥! 
इसका तात्पय यह है कि ब्रक्ष भुति का वियय नहीं होता; क्‍योंकि स्वयं स्कुरण- 
रूप जो ब्रक्ष है, उसमें श्रुत्ति स्फुरण-रूप फल उत्पन्न नहीं कर सकती। किस्तु, 
ब्रह्ष कौ जो प्रमेय कद जाता है, वह शान मे अपने आकार के समपंण फरने के 
हेतु से ही है। जिस कारण ब्रक्ष स्वयम्प्रकाश है, उसी कारण प्रमाणाग्तर से 
बह प्रकाशंय नहीं होता । किन्तु, प्रमाण से आवरण का भड्ठ दोता है। इसलिए, 
प्रमेय कहा जाता है। 
इस सन्दर्भ से सत्‌ खित्‌ आनन्द एकरस जीवात्मभूत ब्रह्म ही प्रकृत शास्र का 
विधय है, यह व्यवस्थापंव किया गया ) इसके बाद पहले जो लिखा है कि 
अध्यास-निवूत्ति शा््र का प्रयोजन है, इसमें अध्यास क्या वस्त हे ! और, चह क्‍यों माना 
जाता है ? इत्यादि विषयों का विवेचन किया जाता है । 


अध्यासवाद-विवेचन 

यहाँ एक बात जानना चाहिए. कि जो अनेक अकार के वाद विभिन्न 
आचार्यों ने माने हैं, उनमें प्रधान तीन ही वाद हैँ--जेंसे, आरम्मवाद, परिणामदाद 
और विवर्चचाद। आरम्भवाद नैयायिकों और वैशेषिकों का हे, तथा परिणामवाद 
सांख्यों का और विवत्तंबाद वेदास्तियों का है | विवर्च॑वाद का द्वी नाम भ्रध्यासवाद है | 


वेदान्त-द्शन २३१ 


आरम्मवादी लोगों का कहना है कि पूर्व में अ्रसत्‌ जो घट, पट आदि श्रवयवी पदाये हैं, 
वे अपने भ्रवयथों से दी आारन्ध होते हैं, इसलिए श्रारम्मगाद साना जाता है। लैसे, 
परमाणु-संयोग से दृभशुक की और दथणुक के संयोग से ज्यणुक की उत्पत्ति होती है । 
इसी क्रम से परथियी, जल, तेज, वायु, आ्रकाशादि पद्मभूतों की उत्पत्ति और उसके 
द्वारा इस दृश्यमान सकल प्रपश्न की उत्पत्ति होती है, यही श्रारम्भवाद है। इसलिए, 
यह प्रपक्ष सत्य है, अ्रध्यस्त नहीं, ऐसा नैयायिकों और वैशेषिकों का कहना है। 
अध्यास के न होने से श्रध्यास की निवृत्ति-हूप जो शास्त्र का अ्रयोजन माना गया है, 
बह छिद्व नहीं होता, यह आरम्मवाद का सिद्धास्त हे। परन्तु, यह युक्त नहीं है। 
फारण यह है कि परमाणु निरवयव होता है और संयोग सावयब पदार्थों के 
अवयव के साथ ही होता है। क्योंकि, संयोग अव्याप्यवृत्ति घर्म है, यह श्रवयव के 
साथ ही द्ोता है। और, परमाणु का कोई अवयव है नहीं। इसलिए, परमाणु का 
संयोग न होने से दृधशुकादिक क्रम से जो अपन की उत्पत्ति कही गई है, पह छिद्र नहीं 
होती है, इसलिए झ्रारम्भवाद युक्त नहीं है | 

इसी प्रकार, सांख्यों का अ्रमिमत जो परिणामवाद है, उसके विधय में भी” 
सममना चाहिए। परिणाम उसको कहते हैं, जो अपने स्वरूप का त्यांग फर स्परूपान्तर में 
परिणत हो जाता है। जैसे, दुग्ध श्रपने रूप द्रवत्व का छोड़कर कठिन दधि फे रूप में 
परिणत हो जाता है। इसलिए, हुग्ध का परिणाम दधि कहा जाता है। सांस्योंफे 
मत में प्रपश्य को ही प्रकृति का परिणाम माना जाता है। प्रकृति मह्तत्त्य के रूप में 
परिणत होकर तथा बुद्धि झ्इड्डार के रूप में, और अदद्भार पद्मतन्मात्रा फे रूप में परिणत 
होकर पश्चभूत्तों के द्वारा सकल प्रपश्च का कारण बनता है। यद्दी परिणामवाद है। 
परन्तु, यह भी भक्त नहीं है। कारण यह दे कि साँख्यों के मत में प्रकृति अचेतन 
पदार्थ है, श्वलिए चेतन फे साथ सम्बन्ध के विना उसमें परिणाम होना ध्रठम्भव है। 
और, चेतन जो पुरुष है, उसको रांख्य लोग सवंथा उदासीन भानते हैं। इस अवस्था में, 
उसका श्रचेतन फे साथ सम्बन्ध हो नहीं सकता। इसलिए, परिणामबाद मौ 
युक्त नहीं होता । 

यदि यह कहें कि श्रारम्भवाद और परिणामवाद के असम्भव होने पर संसार को 
नित्य ही मान हैं, तो क्या द्वानि है! यह ठीक नहीं है। क्योंकि, संसार की प्रतीति 
दोती है । इसलिए, श्सका अपलाप भी नहीं कर सकते। यदि प्रतीति होने से इसको 
सत्‌ ही मान लें, तो भी ठीक नहीं होता। क्योंकि, शानी की दृष्टि से श्रात्मा के साक्षात्कार 
होने पर सकल प्रपश्च मिथ्या प्रतीत होता है। अ्रथांत्‌, आत्मसाज्षञात्कार धोने पर 
संसार का बाध हो जाता है और सत्य पदार्थे का बाघ होता नहीं | इसलिए, ख्याति 
और बाघ दोनों की उपपत्ति के लिए अध्यासवाद को स्वीकार करना आवश्यक 
दो जाता है | इसलिए, प्रपश्न श्रध्यस्त है, ऐसा सिद्ध होता हे और अध्यास की निदृत्ति दी 
शास्त्र का प्रयोजन है, यह भी सिद्ध हो जाता है । हि 

“यह विवर्च खत्‌ और अयत्‌ दोनों से विलक्षण अनिर्बचनीय माना गया 'है | 
यदि सत्‌ भानें, तो उसका बाघ नहीं होगा, और यदि अख्त्‌ मानें, तो उसकी 


१३० चददरॉन-रहस्य 


बुद्धितत्स्थविद्रामासौ द्वावप्ति व्याप्जुत्ों घटम। 
तत्नाशान धिया गश्चेत्‌ ग्राभासेन घरः रफुरैत ॥7 
इसका त्तालय यही दे कि बुद्धि श्रौर उसमें स्थित चिद्राभास--ये दोनों घट को 
व्याप्त करते हैं, वहाँ बुद्धि की व्याप्ति से अशान का नाश द्वोता है, श्र चिदाभास की 
व्याप्ति से घट का स्फुरण। यहाँ स्फुरणण शब्द से शान में अपने श्राकार का 
समर्पण दो विवद्धित दे। “आानातिः में ज्ञा धातु का श्र्थ (फल ) श्रावरण-मक्त 
शऔर स्फुरण दोनों सिद्ध दोते हूँ । श्रावरणभक्न-छप फल के मानने से ही “धर जानाति! में 
घट का कर्मत्य॒ सिद द्वोता दै। अन्यथा, शाम-रूप फल के घट में न रइने से घट की 
फर्मता सिंद्ध नहीं होगी । 
प्रकृत में 'तत्वमरि, इत्यादि याक्यों से आत्मा का शान उत्पन्त होता है। 
यहाँ बुद्धि-वृत्ति की व्याप्ति से श्रशान-रूप आवरण का भाश-हूप फल उसम्र होता है। 
झावरण के भज्ञ होने पर शीघ्र ही स्वयम्प्रकाश-स्वरूप भ्रास्मा का स्फुरण होने 
लगता है। इसलिए, स्फुरण के स्वयं सिद्ध दोने से याज्य-जन्यथ शान का यह फल 
नहीं हो सकता। इसी श्भिप्राय से ब्रक्ष का शान का विषय द्वोना भी भुति बताती है। 
इस तरह दोनों प्रकार की श्रुतियाँ चरिता्य होती हैं। इसी अ्रमिप्राय से 
श्राचार्यों ने भी कष्ठा है-+ । 
अझनाधेषफलरवेन. शुतेयंद् ने गोचर: । 
प्रमेय प्रमिती तु॒स्यादात्माकारसमपंणाव्‌ ॥ 
न प्रकाश्यं भमाणेन अकाशों मरद्ाण। हवयम | 
तजान्या5अबृत्तिभक्क मे प्रमेषमिति गीयते ॥! 
इसका तात्पय यह है कि ब्रह्म शुति का विषय नहीं दोता; यर्योकि स्वयं रफुरण- 
रूप जो ब्रह्म है, उसमें भुति स्फुरण-रूप फल उत्पन्न नहीं कर सकती। किस्‍्तु, 
प्रक्ष को जो प्रमेय कहा जाता है, वह ज्ञान मे अपने आकार के समपंय करने के 
हैतु से ही है। जिस कारण ब्रह्म स्वयम्प्रकाश है, उसी कारण प्रमाणान्तर से 
बह प्रकाश्य नहीं होता । किस्त, प्रमाण से श्रावरुण का भद्ग देता दे। इसलिए, 
पअमेय कहा जाता है। 
इस सन्दर्भ से सत्‌ चित्‌ आनन्द एकरस जीवात्मभूत अहम ही प्रकृत शांस का 
विधय है, यह ब्यवस्थापन किया गया । इसके बाद पहले जो लिखा हैं कि 
अध्यास-निवृति शासत्र का प्रयोजन हे, इसमें श्रध्यास क्या वस्तु दे ? और, वह फ्यों माना 
जाता है १ इत्यादि विषयों का विवेचन किया जाता है| 


अध्यासवाद-विवेचन रा 

यहाँ एक बात जानना चाहिए कि जो अनेक प्रकार के वाद विभिन्न 
आचार्यों ने माने हैं, उनमे अधान तीन दी वाद हैं-जैसे, थ्रारम्मबाद, परिणामवाद 
और विबर्सवाद। आरम्मवाद नैयायिकों और वैशेषिकों का हे, तथा परिणामबाद 
सांड्यों का और विवर्त॑वाद वेदान्तियों का है। विवर्सवाद का द्वी नाम अष्यासवाद है 


वेदान्त-दशंन २३१ 


आरम्मवादी लोगों का कहना है कि पूर्व में अ्सत्‌ जो घट, पद आदि श्वयवी पदार्थ हैं, 
वे अ्रपने श्रवयवों से डी आरब्ध होते हैं, इसलिए शारम्मवाद माना जाता है। छैसे, 
परमाणुन्संयोग से इंयग़ुक की और दभुक के संयोग से ज्यणुक की उत्पत्ति होती है । 
इसी क्रम से प्ंथिवी, जल, तेज, वायु, झाकाशादि पश्चभूतों की उत्पत्ति श्र उसके 
द्वारा इस इश्यमान सकल प्रपद्म की उत्पत्ति ह्ोतो है, यही आ्रारम्भवांद है। इसलिए, 
यह प्रपश्न सत्य है, अ्रध्यस्त नहीं, ऐसा मैयायिकी और वैशेषिकों का कहना है। 
शध्यास फे न दोने से श्रध्यास की निवृत्ति-रूप जो शास्त्र का प्रयोजन मामा गया है, 
यद सिद्ध नहीं होता, यह आरमस्मबाद का सिद्धान्त है। परन्तु, यह युक्त नहीं है। 
फारण यह है कि परमाणु निरवयय होता है और संयोग साववव प्रदाधों के 
श्रवयय के साथ ही होता है। फ्योंकि, संयोग अच्याप्यवृत्ति धर्म है, यई अवयध के 
साथ ही होता है। और, परमाणु का कोई अ्रवयव है मद्दी। श्सलिए, परमांगु का 
संयोग न होने से दधशुकादिक क्रम से जो प्रपश्ष की उतपति कही गई है, वह छिद्व नहीं 
होती है, इसलिए श्रारम्भवाद युक्त महीं है। 

इसी प्रकार, खांख्यों का श्रमिमत जो परिणामवाद है, उसके दिपय में भी” 
समझना चाहिए। परिणाम उसको फहते हैं, जो अपने स्वरूप का त्याग कर स्वृरूपस्तर में 
परिणत हो जाता है। जैसे, दुग्ध अपने रूप हृवत्व का छोड़कर कठिन दधि के रूप में 
परिणत हो जाता है। इसलिए, दुग्ध का परिणाम दृधि कद्दा जाता है। साँख्यों फे 
मत में प्रपश्न को ही प्रकृति का परिणाम माना जाता है। प्रकृति मइतश्व के रूप में 
परिणत शोकर तथा बुद्धि भ्रहद्भार फे रूप में, और भ्रदक्कार पश्चतन्मात्रा के रूप में परिणत 
होकर पश्चभूतों फे द्वारा सकल प्रपश्न का कारण बनता दे। यही परिणामवाद है। 
परन्तु, यह भी युक्त नहीं है। कारण थद्द दे कि सांख्यों के भत में प्रकृति अ्रचेतन 
पदार्थ है, इसलिए चेतन फे साथ सम्बन्ध के बिना उसमें परिणाम दोना भ्रउम्भब है। 
श्रौर, चेतन जो पुरुष है, उसको सांड्य लोग सर्वथा उदासीन भानते हैं। इस अबस्था में, 
उसका अ्रचेतन फे साथ सम्बन्ध हो नहीं सकता। इसलिए, परिणामवाद भी 
युक्त नहीं होता । 

यदि यह कहें कि श्रारम्भवाद और परिणामबाद के असम्भेय होने पर संसार को 
नित्य द्वी मान लें, तो क्‍या द्वानि है ! यद्द ठीक नहीं दे। क्‍योंकि, संसार की प्रतीति 
होती दै। इसलिए, इसका अपलाप भी नहीं कर सकते। यदि प्रतीति होते से इसको 
सत्‌ ही मान लें, तो मी ठीक नहीं होता। फ्योकि, श्ानी की इंष्टि से झात्मा के साक्षात्कार 
दोने पर सकल प्रपश्च मिच्या प्रतीत होता है। अर्थात्‌, आत्मसाक्षास्कार होने पर 
संसार फा बाघ हो जाता है और सत्य पदार्थ का ब्राघ होता नडहीं। इसलिए, ख्याति 
और बाघ दोनों की उपपत्ति के लिए अध्यासवाद को स्वीकार करना आवश्यक 
हो जातां है | इसलिए, प्रपश्॒ थष्यस्‍्व है, ऐसा सिद्न होता दे और अ्रभ्यास की निदृत्ति दी 
शास्त्र का प्रयोजन है, यह भी सिद्ध हो जाता है न 

यह बिवर्स सत्‌ श्रीर असत्‌ दोनों से विलक्षण अनिर्धचनीय माना गया है| 
यदि सत्‌ मानें, वो छस़का बाघ नहीं शोगा, और यदि अशत्‌ मानें, तो उसकी 


श्ह२ चड्दुशन-रहस्प 


प्रतीति नहीं दोगी। इसलिए, विवर्च दोनों से विलज्षण अनिवैचनीय सिद्ध दोता है। जिसका 
शान से बाघ हो, उसे अनिर्यचनीय कह्दा जाता है | विवर्त का लक्षण यह माना गया है 
कि जो शपते स्वरूप का स्याग न कर दूसरे के स्वरूप से माठित हो, वह विवर्त है। 
जैसे, शुक्ति का, अपने स्वरूप को न छोड़कर, रजत रूप से भासित होना । 

जिस प्रकार, शुक्ति में रजत और रुब्जु में सप॑ विवर्च अर्थात्‌ कल्पित है, 
उसी प्रकार ब्रह्म में सकल प्रपञ्न कल्पित है। उसीको सत्यमिथ्याश्यावमास और 
अध्यास भी कहते हैं। यहाँ अ्रष्यास और श्रवमास पर्यायवाचक शब्द हैं| 


अक्ृत में आत्मा उुत्‌ है और भ्रइक्कारादि सकल प्रपश्य मिश्या। एक बात 
और है कि अदृ्लार भ्रादि जो श्रात्मा से मिन्न पदार्थ हैं, उनमें ग्रात्मा के स्वरूप का 
अध्यास नहीं दोता, किन्तु श्रात्मा फे सम्बन्ध का अध्यास होता है। भर, श्रात्मा में 
मिथ्याभूत श्रभास्मप्रपश् के स्वरूप का ही अध्यास होतः है। इसीका नाम 
सत्यमिथ्याण्यावभास है। शुक्ति में जो रजत का अ्रध्यास है, यह भी इसी प्रकार का 
सममना चाहिए। श्रर्थात्‌, रजत में शुक्ति के सम्बन्ध का अभ्यास श्र शुक्ति में 
“रजत के स्वरूप का शअ्रध्यास होता है| 
श्रध्यास दो प्रकार का होता है। एक श्रर्थाध्यास और दूसरा शानाध्यासत | 
शुक्ति में मिथ्याभूत रजत का जो श्रध्यास है, वह अर्थाध्यास है; और मिथ्याभूत 
_ शान का श्रात्मा में जो भ्रध्यास है, वह शानाध्यांस है | शास््रकारों ने भी लिखा है-- 
'प्रमाणदोपसंस्कारजस्सान्यस्य पराथँता । 
सद्धीश्राष्यास इति दि इसमिष्द॑ सनीपिसिः ॥! 
इसका तातलये यह है कि प्रमाण, दोष भ्रौर संस्कार इन तीनों से उम्न्न होनेबाली 
जो अन्य वस्तु की अन्यात्मता है, श्र्थात्‌ वस्त्वन्य के स्वरूप में परिणत होना है, श्रह श्रौर 
ऐसी वस्तु का जो श्ञान है, ये दोनों अरध्यास कद्दे जाते हैं। यहाँ प्रमाण शब्द से चक्ु 
झादि इन्द्रियों का अहण है, और दोप दूरत्व श्रादि का। संस्कार यह हे, जो पूर्व में 
रजत श्रादि के अनुभव से श्रात्मा में उत्पन्न हुआ है । इन तीनों के रहने पर ही शुक्ति में 
“यह रजत है?, इस प्रकार का भ्रम उसन्न होता दे | इन तीनों में एक के भी नहीं रहने से 
अध्यास नहीं हो सकता ) और भी अध्यास दो प्रकार का द्वोता है--एक निर्षाधिक 
दूसरा सोपाधिक | यथा-- 
“दोपेण कमंणा थापि क्लोमिताज्ञानसम्मवः ॥ 
सत्वविद्याविरोधी च अमोड््य निरुपाधिकः # 
डपाधिसब्निधिप्राप्तत्तोमाविदाविजुम्मितस_॥ 
उपाष्यपगमापोझमाहु: सोपाधिक॑ अमस है 
भाव यह्‌ दै कि दोष श्रथवा कर्म से ज्ञोमित जो अज्ञान दै, उससे उल्यन्न होनेवाला 
तध्वशान का विरोधी जो अमर है, उसे निद्षाधिक भ्रम कइते हैं | उपाधि के संनिधान से 
प्राप्त दे छोम जिसमें, उस अविदया से उत्पन्न होनेबाला और उपाधि के नष्ट होने से नष्ट 
हो जानेबाला जो म्रम हे, उसे सोपाघिक कद्दते हैं | 
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श्रात्मा में अ्रद्डद्धार का जो स्वरूपेण अध्यास है, वह निरुषाधिक भ्रम है। जेते, 
उपाधिरदित इृदम्‌ अंश में रजत-संस्कार के सद्दित, अविया के कारण, रजत का 
अध्यास होता दै। तद्बत्‌, पूर्ववर्ताी अइज्लार आदि अयवा कर्म से ज्षञोमित जो 
अविद्या है, उसीसे उपाधिरद्दित चिदू-हूप आत्मा में श्रइंकार का जो श्रध्यास होता है, 
वबह्दी मिख्पाधिक भ्रम है । और, एक ही अ्रखण्ड ब्रक्ष में उपाधि के भेद से जीव, रैश्वर 
आदि भेद का जो अवभास द्वोता है, वद्दी सोपाधिक अम कहा जात्ता है। और, उसी 
ब्रह्म में स्वरूप से जो अहंकार का अ्रध्यास द्वोता है, उसे निरपाधिक अ्रध्यास कहा 
गया है। अ्रन्य भ्राचार्यों ने मी कहा है-- 

'नीलिमेव वियस्येपा झास्पा गहाणि संसति: । 
घटव्पोमेव भोक्ताउ्यं आग्तो भेदेन न स्वतः ॥! 

ताल्पय॑ यह है कि जिस प्रकार आकाश में नीलिमा की मरतीति दोती है, 
उसी प्रकार ब्रह्ष में, भ्रान्ति के कारण, संसार की प्रतीति ड्वोती है। श्लौर, जिस प्रकार 
मद्दाफाश में घट उपाधि से घटाकाश का भेद प्रतीत होता है, उसी प्रकार भ्रखएड 
आत्मा में, शरीर झादि उपाधि के कारण भ्रान्ति से ही, भोक्ता भ्रादि का भेद 
प्रतीत होता है । वस्त॒तः, स्वतः मेद नहीं है| 

इसी श्रमिप्राय से शट्टराचाय ने अपने शारीरक-माष्य के श्रध्यास-निरूपण- 
प्रसक्ष में लोकामुभव के दो ही उदाहरण, दृष्टान्त-रूप से, दिये हैं--जैसे 'शुक्तिका 
रजतवद्बभासते एकश्रर्द्रः स द्वितोयबदिति |? तात्यय॑ यह दे कि जिस प्रकार शुक्तिका 
रजत फे रूप में भासित होती है, उसी प्रकार ब्रक्ष इस प्रपश्न के श्राकार में 
भाखित द्ोता है श्रौर जिस प्रकार एफ ही चन्द्रमा दो प्रतीत होता है, उसी प्रकार एक ही 
ब्रक्ष में जीब-ईश्वरादि श्रनेक प्रकार के भेद प्रतीत होते हैं । 

इस प्रकार, घेदान्तियों के मतातुसार दो ह्वी पदार्थ सिद्ध दोते हैं। एक द्रष्टा, 
दूसरा दृश्य | इसीका “उत्यादत? या 'सत्यमिथ्या? इत्यादि शब्दों से झराचार्यों ने भ्रनेकधा 
बर्णन किये हैं। बथा--सत्यादते मिथुनीकृत्य अक्म सत्यं जगन्मिथ्या? इत्यादि | विस्तार के 
भय हा यहाँ विशेष नहीं लिखा जा रद्य है। मिज्ञासाविशेष के लिए शाह्डरमाष्य 
द्रषबब्य है । 


अख्यातिवादी मीमांसक (अभाकर) के मतानुसार अध्यास-निरूपण 

इस प्रकार, भ्रध्यासवादी शाड्डर बेदान्त का मत-प्रदर्शन संक्षेप में किया गया | 
श्रत्र श्रख्यातिवादी मीमांसक, विशेषतया प्रमाकर, फा मत थोड़े में दिखाया जाता है | 
प्रमाकर अ्रध्यासवाद को नहीं मानते । इनका कहना द कि 'शुक्तिका रजतवदबमासते', 
यह जो शह्ढराचार्य का दृष्टान्त है, यह युक्त नहीं हैं । कारण यह है कि शुक्ति में होनेवाला 
'यह रजत है?, इस प्रकार का जो शान है, वह भ्रम नहों है, किन्तु यथार्थ ही है। 
“इदम्‌ रजतम?, इस प्रकार का जो ज्ञान है, वह झक नहीं हे। यहाँ 'इदम? शब्द से 
जो ज्ञान होता है, वह प्रत्यक्ष है, और 'रजतम्! इस प्रकार का जो ज्ञान होता है, वह 
पूर्व में हुषट जो रजत है, उसकी स्मृति के आकार का प्रदर्शनमात्र है। यहाँ इृदम, 
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इस प्रत्यक्ष में आगे रहनेवाला ( पुरोवर्ची ) द्वव्य-मात्र का अहण होता है। और, 
इस द्वब्य में रहनेवाला जो शुक्तित्व है, उसका दूरत्वादि दोष से प्रहरण नहीं होता! 
यहाँ गद्दीत जो द्वच्य-मात्र है, वह रजत के सहश होने के कारण रजत के संस्कार वा 
उद्वोधन द्वारा रजत-स्मृति को उत्पन्न कर देता है। वह स्मृति यद्यपि गहीत- 
प्रदण स्वमाववाली है, तथापि दोष के वश से शहीतत्व अंश का त्याग हो गाता है। 
फेचल अद्दण-मात्र अवशिष्ट रह जाता हैं, अर्थात्‌ उस स्मृति में दूरत्वादि दोष से 
शुक्तिःअंश का भान नहीं होता, केवल छान-मात्र रइता है। इस स्थिति में, 
प्रत्यक्ष और स्मरण ये दोगों ज्ञान स्वरूप से या विषय से परस्पर भिन्न होते हुए भी, 
दोषबश, भेद के शान न होने के कारण, 'इदम्‌ रजतम?, यह रजत है, इस अमेद- 
शान को प्रदत्त करा देते हैं। और, रजतार्थों की जो प्रवृत्ति उसमें होती है, वह पुरोवर्ती 
पदार्थ में, यह रजत महीं है, इस प्रकार के रजत-मेद के शान न होने के कारण ही। 
एक बात और भी है कि 'हृदम्‌ रजतम?, ऐसी जो रजत की प्रतीति है, उस रजत-प्रतीति का 
आलम्बन, श्रर्थात्‌ विषय, शुक्ति नहों हो सकतो। कारण यह है क़ि जिस ज्ञान में 
जो भासित होता है, चद्दी उसका श्रालम्बन (विषय) दोता है। प्रकृत में, यदि रजत के 
अनुभव का विषय शुक्ति को मानते है, तो नियमविरुद्ध हो जाता है| 
इसलिए, शाह्वर जेदान्तियों का यह कहना कि शुक्ति रजत रूप से भातित 
होती है, भ्रर्थात्‌ श्रन्प का भ्रन्य रूप से भान द्वोता है, युक्त नहीं है। प्रमाकरमतात॒सारी 
परिडत शालिकनांथ ने भी प्रकरण-पज्ञिका के न्यायवीथी नामक चतुर्थ 
प्रकरण में लिखा है-- 
“न्र प्रूमों व एवार्थों पर्स्या संविदि भासते। 
म्रेद्ः स एवं नान्यद्धि वेयाबेधत्वलच्णम्‌ ॥ 
द्ट्दं बजतमिश्यश्र रज़तन्त्दवभासते | 
सदेव तेन वबेच' श्याश्वतु शुक्तिरवेदनात ॥ 
तेनान्यस्यान्यथाभाव:. प्रतीस्यैव पराइतः । 
अन्यस्मिन्‌ू भासमाने दि न परं॑ भासते यतः ॥' 
तात्पयय॑ यह है कि जिस शान में जो श्र मापित द्वोता है, यही श्र्थ उस 
शान फा विषय द्वोता है। अन्य कोई भी पदार्थ उस शान का विषय नहीं होता । 
“दम रजतम?, इस शान में रजत ही मासित होता है, इसलिए इस शान को विपर 
रजत ही हो सकता है, दूसरा नहीं। अर्थात्‌, “रजतम?, इस शान का विषय शुक्ति 
नहीं हो सकती | क्योंकि, उसका शान नहीं होता | इसी कारण, अन्य का थ्न्य प्रकार से 
अवभास होना प्रतीति से द्वी तिरस्कृत हो जाता है; वयोकि दूसरे का मान द्वीने पर दूसरा 


मासित नहीं होता । 
इसलिए, वेदान्तियों का जो अ्रध्यासवाद-सिद्ान्त है, यद्द ड्िसी प्रकार युक्त 
नहीं दोवा | यही थोड़े में प्रभाकर का सिद्धान्त दे ॥ ग 
बेदान्तियों का इसके उचर में कदना है द्वि मीमांठक् लोग जो यह कहते हैं कि 
श्रयवार्ष ज्ञान द्वोता डी यहीं। 'इदम?, इस प्रत्यक्ष और रजत के स्मस्ण इन दोनों 


चेदान्त-दर्शन श्ष्५ 


जानों से ही रजतार्थों की प्रवृत्ति होती है, अ्यथार्य शान के कारण नहीं, यह 
स्ंधा श्रयुक्त है। कारण यह है कि किसी भी बुद्धिमान आदमी की भ्रवृत्ति दो हो 
चीजों के लिए होती है। एक तो श्रमीष्ट वस्तु के लिए, दूसरी समीद्धित वस्तु के 
साधन फे लिए। रजतार्थों फी प्रवृत्ति तमी द्वो सकती है, जब समीह्तित रजत का 
उसे ज्ञान हो। फेवल शुक्तिका-खण्ड रजतार्थी को रजत का अनुमबव कमी नहीं 
करा सकता और शुक्तिका-खएश्ड न तो रजतार्थो को समीह्तित है श्रौर न वह 
समीदित रजत का साधन ही है । समीहित के साघन-शान के विना किसी 
बुद्धिमान्‌ की प्रवृत्ति कभी नहीं हो सकती और पुरःस्थित शुक्ति में ही रजत बुद्धि से 
मनुष्य की प्रवृत्ति देखी जाती है। इसलिए, यद्द सिद्ध होता है कि रजत का शान 
जसे द्वोता है। यदि यद्द कहें कि रजत के स्मरण से द्वी उसकी प्रवृत्ति दोती है, तो भी 
ठोक नहीं होता । कारण यद है कि स्मरण अमुभव के परतन्त्र दोता है। जिस देश में 
अनुभव हुथ्रा है, उसी देश में वह प्रवृत्ति का कारण हो सकता है। क्योंकि, स्मरण 
अनुमव का ही पश्रनुकारी होता है। इसलिए, अग्रेस्थित शुक्ति में रजत फा श्रतुभव 
नहीं करा सकते । श्रतः, रजत के स्मरण-मान्न से प्रवृत्ति नहीं हो सकती | 
यदि कह फि पुरोवर्ता शुक्ति शौर स्वृत रजत के भेद का अ्शान ही प्रदृत्ति का 
कारण होता है, तो भी युक्त नहीं है। कारण यह है कि किसी चेतन फे व्यवशार फा 
फारण शान ही होता है, श्रश्ञान नहीं। लोक में शानप्रयुक्त ध्यवह्वार ही सर्वत्र 
देखा जाता है। अ्रशन से कोई भी किसी व्यवहार में प्रवृत्त नहीं होता । इसलिए, 
भेद का अशान प्रयृत्ति को फारण है, यह नहीं कह सकते। ताल्यय यह है कि मीमांसक 
लोगों फे मत में, शुक्ति में जो रजत का ध्ययद्वार होता है, वह अ्रध्यास, श्र्थात्‌ 
झआरोपपूवफ नहीं है, किन्तु अत्यक्षात्मक और स्मरणात्मक इन दोनों शानों फे परस्पर- 
भिन्नत्वेन जो श्रशान हे, श्रर्थात्‌ दोनों में जो भेद-शान का अ्रभाव है, तत्यूबंक ही 
शुक्ति मे रजत का ब्यपह्ार होता है, शौर उसके लिए मनुष्यों की प्रदृत्ति होती हे। 
यहद्दी मीसांसफों का परम सिद्धान्त है। परन्तु, इनका यद सिद्धान्त किसी प्रकार भी 
युक्त नहीं हो सफकता। फारण यह है कि रजतार्थी की जो शुक्ति के विषय में प्रद्ृत्ति 
होती है, यह नहीं बनती; क्‍योंकि शुक्ति रजतार्थो का समीहित नहीं। श्रन्वय-व्यत्िरेक से 
रजत ही रजतार्थी का समीहित दे। सभीहित इष्ट वस्तु का नाम है। शष्ट वस्तु के 
शान द्वोने पर ही प्रवृत्ति होती है, और इष्ट वस्ठ के शान के अभाव में प्रवृत्ति नहीं होती । 
यही श्रन्वय-व्यतिरेक है। इस अन्यय-व्यतिरेक से समोहित जो रजत है, उसीका 
शान होना प्रद्धि का कारण है, यह अवश्य स्वीकार करना होगा। इसलिए, प्रकृत में 
रजत का स्मर्यात्मक जो शान है, वही भीमांसकों को मानना होगा। परन्ठु, यह 
युक्त नहीं होता |, कारण यह हे कि शान और इच्छा के समानविषपयत्व सिद्ध दोने 
पर भी इच्छा और प्रवृत्ति के सम्रानविषयत्व-नियम का मज्ञ हो जायगा। तात्पय यह है 
कि 'मानाति, इच्छति, ततः प्रवर्ततेर, श्रर्थात्‌ पहले शान दवोता है, बाद में 
इच्छा, तब प्रवृत्ति। अर्थात्‌, शान, इच्छा और प्रवृत्ति इन सीनों का, समान- 
विषय दोना आवश्यक नियम हे। श्र्यात्‌, बिस विषय का शान होगा, उसीकी 
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इच्छा होगी शौर जिसकी इच्छा होगी, उसीमें प्रवृत्ति, यह नियम है। जिसका 
शान नहीं होता, उसकी इच्छा भी नहीं होती और जिसकी इच्छा नहीं होती 
उसकी ओर प्रवृत्ति भी नहीं होती | श्रक्त्त में इच्छा का विषय रजत है, वह प्रवृत्ति का 
विषय नहीं है। क्योकि, अवृत्ति तो 'इद्म! का अर्थ जो अग्रेस्थित शुक्ति है, उसकी 
शोर द्वोती है | इस अवस्था में, जिसके प्रति प्रवृत्ति होती है, उसीको शान और 
इच्छा का वियय किसी मी प्रकार मानना ही होगा, नहीं तो शान, इच्छा और प्रवृत्ति का 
जो समानविषयक होना नियम है, वह भंग हो जायगा। और, इृदमर्थ जो पुरोवर्ता 
श॒क्ति है, वह इच्छा और तबृत्ति का विषय तमी हो सकती है, जब उसमें रजत का 
झारोप मार्नें। इदमयय शुक्ति में इच्छा के बिषयीभूत रजत के झारोप फे बिना 
शुक्ति की ओर जो प्रदृत्ति होती है, बद्द कमी सिद्ध नहीं हो सकती। यदि मीमांसक, 
पुरोवर्त्ती वस्तु रजत-मिन्न है, ऐसा शान न होने के कारण प्रवृत्ति होती है, यद मानते हैं, 
तो उन्हींक्रे मतानुसार पुरोयर्त्ती वस्तु रजत है, ऐसा भी शान नहीं होता | इच्लिए, 
उसमें रजतार्थी की प्रवृत्ति किसी प्रकार नहीं हो सकृती। इसलिए, रजताथों की 
प्रवृत्ति के लिए पुरोवर्तती शुक्ति में रजत का आरोप अवश्य मानना ही होगा ) इसीलिए, 
अख्यातिबादी मीमांउकों का मत अ्रयुक्त है | 


धौद्धमतालुसार अध्यास का विवेचन 

यहाँ शुन्यवादी माध्यमिकों का कहना है कि रजत का जो भ्रम शुक्ति में होता है, 
उस भ्रम का आआालम्बन शून्य ही है, कोई सत्‌ नहीं। इनके मत का विवेचन प्थक्‌ 
दौद्रदर्शन में किया गया है। इनके मत में सकल ददार्थ-मात्र शूल्य है, ऐसा 
माना जाता है, इसलिए इनके भत में शुक्ति मी कोई परमार्थ बस्तु नहीं ऐ, 
फिन्द शून्य ही है, इसलिए रजत-अम का आलम्बन असत्‌ ही है, यह ठिद्व होता है) 
इनका कद्दना है कि “असत्प्रकाशनशक्तिमती! जो वासना है, यह स्वयं अ्रसत्स्वरूप 
होने पर भी सत्‌ के सहश भासित द्वीती है। यह्ष प्रकाश धनादिकाल से ही निरन्‍्तर 
धारा-प्रवाइ-रूप से चला श्रा रहा दै। श्रयत्‌प्रकाशनशक्तिमती जो वाएना है, 
वह असत्‌-बिशान को भी सत्‌ के सहश श्रकाशित करती है और अपने सददश श्रसत्‌- 
प्रकाशन-शक्ति की भी प्रफाशित करती है | इनके बासना-विशन में जो 
असत्‌-प्रकाशन-शक्ति है, वह स्वप्न के इष्टान्त से सिद होती है। जिस भरकार, स्पप्त में 
असत्‌ पदार्थ का द्वी मान द्वोवा है, उसी प्रकार संसार में असत्‌ पदाय का द्वी सदा 
भान होता रहता है । इसी असत्‌-प्रकाशन-शक्ति को अ्रविदा और संबृत्ति भी कहते हैं । 
इसलिए, अ्रसत्प्रकाशनशक्तिमती अविद्या से ह्वी अख्त्‌ जो यह प्रपश्न है, वह 
सत्‌ के सध्श भासित होता है। इसलिए, ग्रकृत में भ्रम का आलम्बन जो शुक्त है, 
वह भी अखत्‌ दी है, यह सिद्ध दो जाता है। परन्तु, बौद्धों का यद शुन्यवाद-पिद्धान्त भी 
युक्त नहीं होता । कारण यद है कि असत्‌ किसीका कारण नहीं होता। और, दूसरी 
बात यह है कि अखत्‌ को प्राप्त करने की इच्छा से उसमें किसीकी प्रवृत्ति भी 
नहीं दोतो और प्रकृद में स्अदार्थी की शुक्ति के अमिमृुश्त प्रदृत्ति देखी जाती है| 
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यदि यह कहें कि विज्ञान में, वासनादि स्वकारणवश और स्वप्ादि दृष्टास्त से, एक 
प्रकार का विशेष घर्म आरा जाता है, जिससे असत्‌ शुक्ति श्रादि भी सत्‌ के ही सइश 
भासित होते हैं, इसलिए रजत-बुद्दि से उसमें प्रवृत्ति अनिवाय॑ है, सो भी युक्त नहीं है ! 
कारण यह है कि इससे शक्‍्य का निरूपण नहीं होता | 
तातय यह कि असरुत्यकाशनशक्तिमान्‌ जो विज्ञान है, उसीको शक्त माना 
गया है। और, उस विशन से अपनी शक्ति द्वारा प्रकाशित धट श्रादि बस्ठुश्रों को 
शक्‍य कट्दा जाता है। श्र यहाँ यद बिकेल्य होता है कि वह शक्य विज्वन का 
कार्य है झथवा जशाप्य ! जन्य, अर्थात्‌ उत्पन्न होनेवाली वस्तु का नाम काय है। 
जैसे, दरड-यक्र आदि कारणों से उत्पन्न होनेवाली घट झादि वस्तुएँ कार्य कही जाती हैं | 
शौर, जन्य ज्ञान फा जो विषय है, उसको शाप्य कहते हैं । प्रकृत में घट आदि वस्तुओं को 
कार्य नहीं कह सकते | क्योंकि, कार्य तभी हो सकता है, जब उसका कोई उपादान 
कारण हो। और, बौद्धों का श्रमिमत जो विज्ञान हे, वह स्वयं शून्य है, बह किसीका 
उपादान नहीं हो सकता । इसलिए, शक्य को कार्य नहीं कद सकते । 
यदि ज्ञाप्य कहें, तो भी नहीं बनता | कारण यह है कि शक्ष्य को काय उनके 

म्रत में स्दीफार किया गया है। वह शाप्य हो नहीं सकृता। दूसरी बात यह कि धटादि 
शयय को यदि शाप्य मानें, तो उस बिशान का शापकत्य श्र॑तः सिद्ध दो जाता है। झौर, 
शापक फा शांप्य के साथ साजझ्षात्‌ सम्बन्ध होता नहीं। किन्तु, स्वजन्य शान के द्वारा ही 
सम्बन्ध होता है। जिस प्रकार, शापक जो ग्रदीपादि हैं, वे घटादि शान के जनक हैं, यह 
भानना होगा। श्र, उस विशान से उत्पन्न घटादिविषयक दूसरा कोई शान विशान से 
मिन्न उपलब्ध नहीं होता। यदि द्वितीय ज्ञान की उपलब्धि मानें, तो द्वितीय शान का शफ्य 
जो घटादि श्रर्थ हैं, उनको फार्य मान नहीं सकते। क्‍योंकि, उसका कारण श्रसत्‌ 
विशान नहीं हो सकता। इसलिए, शाप्य मानना होगा। इस प्रकार, स्वीकृत 
जो द्वितीय शान है, उसका भी घटादि का शापक होना श्रथंतः सिद्ध हो जाता है। 
शापक भी शान फा जनक ही होता है; क्योंकि शापक का साज्ञात्‌ सम्बन्ध शाप्य के 
याथ नहीं होता, किन्तु वह शान के द्वारा ही द्वोता हे, यह पदले ही कह चुके हैं। 
इसलिए, द्वितीय शान से जन्य एक भिन्न तृतीय शान को स्वीकार करना होगा। श्र, 
उतका भी पूर्वोक्त रीति से शञापक होने से उससे जन्य चतुर्थ शान को मानना होगा। 
इस प्रकार, पञ्ममादि शान के मानते रहने से श्रनवस्था-दोप दो जाता है। इसलिए, 
झसत्‌-विज्ञानवादी बौद्यों का भव भी श्रसत्‌-प्रलाप ही प्रतोत होता है। इस प्रकार, 
वेदान्तियों के मत से बौद्धमत का संक्षेप में निराकरण किया गया।| श्रथ अन्यपा- 
ख्यातिवादी नैयायिकों के मत का संक्षेप में निदर्शन किया जाता है। 


नैयायिकों फे मत से अध्यास-निरूपण 
मैयायिकों का यह कहना दै कि 'नेदं रजतम्?, यह रत नहीं है, इस प्रकार का 
रजत का जो निपेष होता है, इससे झान्तर विशानाकार रजत की सिद्धि यद्यपि नहीं होती, 
तथापि असन्निष्टित गरहादि में बमान रजत की सिद्धि उक्त निषेष से दो जाती हे। 
श्द्ध 
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तासये यह है कि नैयायिक लोग अम्ययाख्यातिबाद को मानते हैं। अन्य वस्तु की 
अन्य रूप से प्रतीति को ही अन्यथाख्याति कहते हैं | श्रन्य वस्त॒ की अन्य रूप से प्रतीति 
अन्यत्र कहीं सत्ता रने पर ही हो सकती है। अत्यन्त अख्त्‌ वस्तु की प्रतीति 
होती ही नहीं; क्योंकि प्रतोत्ति का विषय सत्‌ पदार्थ ही शोता है, असत्‌ नहीं। इसलिए, 
असच्निद्दित रजत की अन्यत्र सत्ता अवश्य सिद्ध हो जाती है, अर्थात्‌ अत्यन्त श्रसत्‌ 
वस्तु का निषेष नहीं दोता; परन्तु जो सत्‌ वस्तु है, उसीका नियेद्ध होता है। इसी 
अमिप्राय से न्‍्यायकुसुमाञलि में उदयनाचार्य ने लिखा है--- 
“व्यावत्योसराववत्तेव भाविकी हि विशेष्यता। 
झभाषविरहात्मरव॑ वरतुनः प्रतियोगिता ॥" 
यहाँ व्यावत््य के अथ हैं प्रतियोगी। जिसका नियेष किया जाता है, वही 
प्रतियोगी है । श्र, प्रतियोगी बह होता है, जिसमें श्रभाव रहे। इसका भाव यह है कि 
श्रत्यन्त तुच्छ जो शश-मृज्ञ आदि अ्सत्‌ वस्तुएं है, और श्रामास-प्रतिपन्न शुक्ति में जो 
रजत श्ादि हैं, वे श्रत्यन्त निकृष्ट, श्र्थात्‌ असत्‌ हैं। सत्‌ वस्तु नहीं है, यह प्रसिद्ध है, 
और तुच्छ वस्तु न किसीका विशेष्य होता है और न प्रतियोगी, श्रर्थात्‌ 
विशेषण द्वी होता है। यह छोकाथ है। इसका तात्पये यद दै कि सम्बन्ध किसी 
दो पदार्थों का होता है; उनमें एक विशेषण है, जिसको प्रतियोगी कहते हैं और एक 
विशेष्य है, जिसको अनुयोगी कहते हैं | ये दी दोनों सम्बन्धी हैं, जिनका सम्बन्ध होता है । 
प्रतियोगी फो विशेषण और अन॒योगी को विशेष्य कहते हें । 'धटवद्धुतलम!, श्रर्थात्‌ 
धटयुक्त भूतल, इस प्रयोग में घट विशेष श्रौर भूतल विशेष्य और इन दोनों का संयोग- 
सम्बन्ध है। यहाँ घटवत्‌ कहने से भूतक्ष में घट के अभाव की व्यावृत्ति होती है। 
व्यायर्य॑ का विरोधी ब्यावर्सक होता है। घटाभाव के निषेध से घट की सत्ता 
तिद्व हो जाती है। घदामाव के श्रमाव की प्रतीति घट पद से दी होती है। इसलिए, 
घट घटामाय का अ्रभाव-स्वरूप है, यद्ट सिंदर हो जाता है। यहाँ धटामाव का 
व्यावत्तक ( निपेघक ) धठामाय का अभाव हुआ। ब्यावध्य जो घटाभाव है, 
इसका ध्यावर्तफ जो घटामाव का श्रभाव है, उठ अ्रमाव से युक्त होना दी भूतल में 
पिशेष्यता है। श्रर्थात्‌ , भूतल में घठामाव के श्रमाव का रहना ही भूतल की विशेषता" 
स्वरूप है श्लौर घटामाव का जो विरह, शर्थात्‌ श्रमाव है, तस्स्वरूपत्व ही, अर्थात्‌ 
एल्पस्प ही पारमार्धिक बस्तु प्रतियोगी होती है। इस स्थिति में, प्रकृत स्पन्ष में 
“यह रजत नहीं है', इस प्रकार जो निषेध होता हे, इस निपेव का प्रतियोगी जो रजत है, 
उसका पारमार्थिक द्ोना अनिवाय हो जाता है। थर्थाद्‌, शुक्ति में रजत के निपेष ऐने से 
ध्रन्यत्न फ्ठीं रजत का रहना सिद्ध हो जाता है। इसी प्रकार, ब्रद्म में जो प्रपश्च का 
आरोप है, उसका '"नेति-नेतिः इत्यादि प्रपश्लनिषेषक वाक्‍्यों से प्रपश्न का जो 
निषेध होता है, उस निपेष का प्रतियोगी जो प्रपश्च है, उसका भी की पारमार्थिक 
सत्‌ दोना श्रनिवार्य हो जाता दे। इस स्थिति में, वेदान्तियों फे मद से द्वेदापचि- 
दोप शो जाता है। यह अन्यथाख्यातिवादी नेयायिकों का मत दै | इस मत से जगत्‌ का 
मिष्यात्य भी छिद्व नद्दी दोता हे 
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परन्तु, यह टीऊ नहीं है। चेदान्तियों का कहना है कि जिस प्रकार श्सत्‌- 
संसर्ग निषेध का अतियोगी होता है, श्र्थात्‌ अ्रसत्‌-संतर्ग का मो निपेष होता है, 
उसी प्रकार असत्‌ रजत छा भी निपेष होने में कोई आपत्ति नहीं है। तात्य यह है कि 
रूप रस से संयुक्त नहीं है। यहाँ रूप और रख के समानाधिकरण के बल से कल्पित 
जो संयोग दै, यही निषेव का प्रतियोगी होता दै, श्रर्थात्‌ उती कह्पित संयोग का निषेष 
किया जाता है; फ्योंकि अ्न्यत्र कहीं सी रूप का संयोग नहीं देखा जाता है। 
इसी प्रकार, प्रकृत में 'सेदं रमतम?, इस निषेध का प्रतियोगी कल्पित रजत के होने में 
कोई शापत्ति नहीं है। 
अब यहाँ दूसरी श्राशड्ा यह द्वोतो है कि “इदं रजतम?, इस प्रकार फा जो 
शान होता है, बह शान एक है, अथवा अ्रनेफ ! एक तो कह नहीं सकते; फ्योंकि 
चेदान्तियों फे मत में सिद्धान्त में दो शान माने गये हैं। यह श्रागे दिखाया जायगा । 
और, एफ शान वहाँ पश्रसम्मव भी है। जैसे, शुक्ति गें 'इदं रजतम!, इस।प्रकार का 
शान द्वोता है। यहाँ वस्तुतः शुक्ति-रूप जो इृदम का श्रंश रे, यही चज्तु-इन्द्रिय फे साथ 
सम्बद है, इसलिए चज्नु-इन्द्रिय के द्वारा वहाँ गया हुआ जो श्रस्त/फरण है, उसी 
अन्तःकरण का इृदम के थ्राकार में परिणाम होता है। इसी विपयाकार में परिणत 
जो अ्न्तःकरण है, उसीको यूत्ति या शान कहते हैं| रजत इस शान का विपय नहीं दोता। 
कारण यद्द है कि रजत फे उस शुक्ति-देश मं वस्तुत; नदी रइने से इन्द्रिय का सम्पन्ध 
उसके साथ नहीं है। यदि फहें कि इन्द्रिय के सप्मिकर्प नहीं रहने पर भी बह शान फा 
बिपय होता है, सो ठोफ नहीं ऐ। कारण यह है कि इन्द्रिय से असत्तिक्ृष्ठ वस्तु भी यदि 
ज्ञान का पिषय होता है, यह मान ले, तो सभ्र-के-सब सर्वश दोने हगेंगे। क्योंकि, सकल 
अ्सन्निकृष्ट पदार्थ उनऊे शान फा विषय द्वो जाता है, इधलिए असत्तिक्षष्ट रत फो 
शान फा विषय किसी प्रकार नहीं क६ सकते | 
यदि यहाँ यह शड्ढा फरें कि शुक्ति-देश में चक्षु-इस्द्रिय फे सल्निकर्प होने फे पहले 
रजत का शान नहीं होता है और चज्ु के सन्निकर्प फे बाद दी रजत का शाम होता है, 
इस अ्न्वय-ध्यतिरिक से शजत का शान चच्षु-इन्द्रिय से अन्य है, ऐसी कल्पना 
फी जा सकती है। यह भी ठीक नहीं। क्‍योंकि, इदम झंश के शान के विषय होने में 
'क्षु-इन्द्रिय का उपयोग दो जाता है। यदि यद्ट कहें कि रजत का जो सेस्कार है, उसीसे 
रनत-शान का जम्म होता है, तो यह भी ठीक नहीं हे। कारण यह है कि संध्कार से 
जन्य द्वोने से स्मृति-लक्षण की श्रति्यातति हो जाती हैं। इसलिए, रजत-शान को 
संस्कारजन्य भी नहीं कह सकते । 
यदि यह फहें कि इन्द्रिय-दोप दी इसमें कारण हैं, श्रर्थात्‌ इृदम श्रंश के पत्यक्ष 
अनुमव में शहगत मंजूपा में रहमेबाले रजत की जो विपयत्पेन प्रतीति दोती ऐ, उसमें 
दोष ही कारण द्वोता हैं। यह भी युक्त नहीं हैं। कारण यद्द हे कि दोप-शान का 
स्वतन्त्र कारणत्व नहीं द्ोता। जैसे, देवदच में रइनेवाला ब्यसन ध्रादि जो दोष हैं, 
बे देवदत के द्वारा द्वी देवदत से संसर्ग रखनेवाले यशदत्त को दूषित करते हैं। 
संसर्ग नहीं रखनेवाले श्रन्य मलुष्यों को दूषित नहीं करते | इसी प्रकार, प्रक्षत में 
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इन्द्रिय-दोष भी इन्द्रिय के द्वारा हो किसी कार्य के अ्रति कारण हो सकता हैं, 
स्वृतन्त्र नहीं। इसलिए, इन्द्रिय से असंसृष्ट रजत के ज्ञान का विषय होने में दोष किसी 
अकार कारण नहीं हो सकता ) और, ग्रहणात्मक तथ्य स्मरणात्मक शान के श्रतिरिक्त 
अन्य कोई शान होता भी नहीं । इन्द्रियनन्य ज्ञान को ग्रदृश कहते हैं और संस्कारजन्य 
शान को स्मरण | इसके अ्रतिरिक्त दोपजन्य कोई शान नहीं है। इृदम्‌-अंश का 
जो प्रत्यक्ष होता है, उसमें रजत का किसी प्रकार भी बिषयतया प्रवेश नहीं होता। 
इसी कारण, इृदम्‌ अंश और रजत के तादात््म्यविषयक एक विज्ञन किसी प्रकार भी 
सज्ञत नहीं होता है। इसलिए, पूर्वोक्त एक शान नहीं कइ सकते । थदि द्वितीय विकत्प 
श्रनेक शान मानें, तो वह मी युक्त नहों होता । अख्यातिवाद की श्रापति हो जाती है, 
श्र्थात्‌ मीमांसकों का मत ही स्वीकाय हो जाता है। 
वेदान्तियों का समाधान इस प्रकार होता है कि पहले पुरोवर्ती शुक्तिःखण्ड में 
दोषफलुषित चज्षु-इन्द्रिय का जो सम्बन्ध होता है, उससे दोष का कारण शुक्ति- 
अंश का प्रहण नहीं होता है। किन्तु, शदनन्‍्ताकार ही अन्त/करण की दत्ति उत्पन 
दोती है और पट्टी वृत्ति इदन्त्वावच्छिन्त चेतन्य की श्रमिव्यक्ति का प्रतिबन्धक जो 
झ्रावरण है, उसे दूर कर देती है। तस्पश्चात्‌ इदन्ता में, और इदन्ता का म्राइक 
जो बृत्ति है, उसमें चैंतन्य प्रतिबिम्बित होकर उसी रूप में अमिव्यक्त होता है। 
परन्तु, शुक्ति-प्रंश से चैतन्य की अ्रमिव्यक्ति नहों होती। कारण यह है कि दोष के 
कारण शुक्ति के भ्रंश से श्रवच्छिन्न चैतन्य को आबृत करनेवाला जो चैतस्याबरण है, 
उसका भंग नहीं होता। इदम्‌ अंश से युक्त चैतन्य का शुक्ति्प से जो श्रमवभा है, 
श्र्थात्‌ दृदम्‌ श्रंश शुक्तिरप से जो अ्रमिन्यक्त नहीं होता हे यह, और इसी कारण 
तदाकार बृचिरूप से उस चैतन्य का जो ग्रनवमास है बह, अ्विया है। उस श्रविद्या का 
आभ्रय इदम, अंश से श्रवब्छिप्त और इृदमाकार यूति से श्रवब्छिन 
चैतन्य हो है। उसमें प्रथम, श्र्थाव्‌ इदम्‌ अंश से द्वच्छिन्न चैतन्य फा शुक्तिरप से 
झनवमास-रुप जो श्रविद्या है, उसका ग्राभ्य इदमंश से अयच्छिन्न चैतन्य है, और 
तदाकार धृत्तिरूप से वैतन्य का श्रमब्रभास-रूप जो अ्रविद्या है, उसका इृदमाकार 
बृत्तिरूप चेतन्य श्राभ्षय है | 
ये दोनों प्रकार की श्रवियाएँ दोषपश संक्ुमित होती हैं। यहाँ इदम्‌अंश से 
श्रवब्छिन्न चैतन्य में रइनेवाली जो अविद्या है, वह संज्गुमित होकर घाकचिक्य भआदि 
देखकर रजत के संह्कार का उद्वोधन करतो हे, और उसको सदायता से रजत फे 
आकार में परिणत मी हो जाठी है और बूचि से अवब्छिन्न चैतन्य में रहनेवालो जो 
अविद्या हे, यइ रजत का ग्रदण करनेवाली यूचि के संस्कार का उद्वोधन द्वारा उसकी 
सद्दायता से ब्रृत्तिह्पेण परिणत दो जाती दे। ये दोनों परिणाम अपने-अपने 
झआासपभूत साकि-सैठ्य माखित होते हैं । इसीको क्रमशः अर्थाष्याल श्रौर 
शानाभ्याय कहते ह | > 
यहाँ यह मी शब्य दोती दे कि बिस प्रकार विषय के झाकार में परिणत 
झत्तःकरणदूति से पिषय का अयसास होता हे, उसी अछार, उस ब्रृत्धि का मी 
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अ्रवभमास उस वृत्ति के आकार में परिणत अन्तशभ्करण के वृत्यन्तर से होगा, 
और पुनः उस बृत्ति के वृत्यन्तर से। इस प्रकार, अनवस्था-दोष हो जाता है। 
यह शह्ठा का तात्पर्य है | 


इसके उत्तर में वेदान्तियों का कइना है कि जिस प्रकार धटादि पदार्थों का 
प्रराशक को प्रदीप है, वह घटादि का जिस प्रकार प्रकाशक होता है, उसी प्रकार, 
अपना मी प्रकाशक द्वोता है। प्रकाशान्तर की श्रपेज्ञा नहीं रखता। प्रदोप स्वयं 
प्रकाशक, श्रर्थात्‌ स्वविषयक भी है! इसी प्रकार, प्रकृत वृत्ति-स्थल में भी 
वृत्ति के वृत्यन्तर की श्रपेत्ञा नहीं होने पर भी स्वविषयक मान लेने में कोई आपत्ति 
नहीं होती, श्र्धांत्‌ वृत्ति ( ज्ञान ) जिस प्रकार विषय का श्रवमासक द्ोती है, उसी प्रफार 
झपना भी श्रवभासक होती है, प्रदीप के सदश । इससे सिद्ध हुआ कि सबृत्ति श्रविद्या भी 
सालिभास्य है; क्योंकि अ्विद्या तो साक्षिमास्य दी है। इससे प्रकृत में यह तिद्व हुआ 
कि इृदमाकार जो दृत्ति है, बह अन्तःकरण के परिणामस्वरूप हे और रजताकार 
जो वृत्ति है, वह श्रविद्या की है, श्रर्थात्‌ अविया फे परिणामस्थरूप है। ये ही 
दो वृत्तियाँ हैं। ध्ृत्ति को दी ज्ञान कइते हैं, इसलिए वेदान्तियों के यहाँ भी दो शान 
सिद्व हो जाते हैं । 

यदि कहें कि शान यहाँ दो हैं, तो 'इृ्ं रजतम? इस स्थक्ष में एक ही 
शान होता है और इस प्रकार का वेदान्तियों का जो व्यवह्ार होता है, वह अ्रनुपपन्न 
हो जाता है। इसका उत्तर यह होता है कि शान के दो होने पर भी फल के एक 
होने से ज्ञान फे एक होने फा आ्रारोप किया जाता है। इसलिए, एक शान है, इस 
प्रकार का व्यवद्वार किया जाता है) तात्पय॑ यद्द है कि शान सो दृत्तिस्थरूप है 
और उसका फल विषय का झबभास है और बह अवभास तथा विपय विषय के 
अनुसार ही होता है। इसलिए, श्रवमास विषय के ही भ्रधीन द्ोता है, और यह विषय 
'इृदम रजतम?, इस प्रकृत स्थल में सत्य जो हृदम्र-अंश है, और अत जो रजत है, 
इन दोनों फा अन्योग्यात्मक, अर्थात्‌ १रस्परात्मक होने के कारण एकत्व-माव द्वो गया है। 
इसी कारण, विपय फे अ्रवभास-रूप फल ऐसे स्थलों में एक ही निरुढ प्रतीत होता है। 
इसलिए, फलैक्य का ज्यवशार किया जाता है। आचार्यो ने मी लिखा है-- 


“हक्तीदमंशवैतन्यस्थिताविद्या विजुम्मते ॥ 
रागादिवोपसंस्कारसचिवा रक्षतात्मवा ॥ 
इंवमाकारबृश्यन्तचैतन्यस्था. तथाविषा । 
विषक्तते तद्रजतश्ानामासात्मनाप्यसोआ॥ 
सत्यमिथ्यास्मनोरेक्यादेकस्तद्विपयो मनः । 
नदापत्तफलैकत्याज्यानैक्यमुपचयंते.. 07 


इसका माव पूर्वोक्त ही है। शुक्ति के इृदम-अंश से युक्त चैतन्य में स्थित जो 
अविदय्या है, वह रागादि दोष के संस्कार की सहायता से रजत के आकार में परिणत 
दो जाती है। इन दोनों शान का विषय सत्य और मिथ्या के अन्योन्याब्यासमूलक, 
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अर्थात्‌ परस्परात्मरूप होने के कारण एकत्वरूप को प्राप्त ही है, अर्थात्‌ दोनों कां 
विषय एक ही है, और विषय के एक द्वोने से उसके अधीन जो अवभास फल है, वह भी 
एक ही है, इस प्रकार का उपचार द्वोता दहै। इसी अमिप्राय से प॑श्चयादिका नामक - 
शाह्लर भाष्य की दीका में पद्मनामाचायं ने लिखा हे कि 'सा चेकमेव शानमेकफलं 
जनयति', अर्थात्‌ बह अविद्या एक दी अवभास-हूप फल को उत्पन्न करती है | 
अब यहाँ यह शड्जा होती है कि शुक्ति के प्रदेश में प्रतेयमाम जो रजत है, उसको 
बहीं यदि सत्य मान लिया जाय, तब तो 'नेद रजतम? ( यह रजत नहीं है ), यह जो 
निषेध होता है, बह कैसे होगा । क्योंकि, सत्य फा तो निपेव द्ोता नहीं। 
इसका उत्तर यह द्वोता है कि यद्यपि शुक्ति-पदेश में रम्तत का प्रतिमास होने से 
प्रातिभाखिक रुत्यत्व है, तथापि व्यावद्यारिक सत्यत्त न होने के कारण सोपाधिक में 
उसका निषेध होना युक्त ह्वी हैं। श्र्ांत्‌, शुक्ति के प्रदेश में हो 'नेदं रजतम! ऐसा, 
निषेध होता है। तात्पय यह हैं कि यद्यपि इस प्रकार के निवेध का धतियोगी शुक्ति में 
भासमान रजत नहीं हो सकता । कारण यह है कि श्रविद्या के परिणामभूत जो रजत है, 
बह किल्चित्कालपर्यन्त ही स्थायी है, और निपेष तो “यह कमी रजत नहीं हैं, 
इस प्रकार फाल से श्रवच्छिन्न ही प्रतीत होता है, फिर भी व्यावहारिक सत्यत्वविशिष्ठ 
जो रजत है, उसका तो वहाँ झरमाव ही है। इसलिए, व्यावहारिक सस्यत्वविशिष्ट जो 
श्रोपाधिक रजत है, उसका निषेध होने में कोई आपत्ति नहीं है। त्तीन प्रकार फो 
सत्ताओं फा विधरण पश्चपादिका-विवरण में किया गया है। 
ब्रह्म की सत्ता पारमार्थिकी है। वह ग्रिकालाबाध्य है, अर्थात्‌ उसका बाध तीनों 
काल में भी नहीं होता। श्राकाशादि प्रपश्च का जो स्व है, यह व्यावह्दारिक हे । 
ध्यायद्दारिक का तात्पय॑ है श्रथ॑क्रियाकारी, श्र्थात्‌ मिससे कुछ व्यवद्वार होता हो। 
यह आ्राकाशादि प्रपत्च मायोपाधिक है। अर्थात्‌, माया की उपाधि से ही इस प्रपश्ष की 
सचा प्रतीत होती है और श्रविद्योपाधिक जो सच््य है, यही प्रातिभासिक है। इन तीन 
प्रकार फी सत्ाओं का विवेचन अस्यास्य वेदान्त-अस्धों में भी किया गया है। जैसे-- 
“क्ावतन्रये छात॒काल्षे प्रसीतिसमये तथा। 
माधामावात्‌ पद़ार्यानों सध्वस्त्रविध्यमिष्यते ॥ 
ताधस्वि्क शरद्मणा सर्व व्योमादेश्यांवद्वारिकस । 
शुक्त्यादे्‌रर्थजातस्प प्रातिमासिकमिष्यते ॥ 
ज्लौकिक्रेन प्रमाणेन यद्धाध्यं लौकिके विघौ ॥ 
तत्‌ प्रातिमाधिक सर्व बाध्य सत्येव मातरि 0 
चैदिकेन प्रमाणेन यदुवाष्यं वेदिके विधो। 
तदू ब्यावद्ारिक सर्वे याघ्यं सात्रा सदेध तत ॥? 
माय यह है कि पदार्थों की सच्या तोन प्रकार की होती द---कालत्रय में बाध 
न दवोने से, शातृकाल में, भ्र्थात्‌ व्यवहार काल में बाघ न दोने से, और अतीति समय यें 
बाघ न होने से । 5 हु 
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भ्रक्ष की सा सात्विक, श्र्थात्‌ पास्मार्थिक है। श्राकाश श्रादि की सत्ता 
व्यावहारिक है। शुक्ति श्रादि में रजत श्रादि की जो अतीति होती है, वह 
प्रातिमासिक है। 


ब्यवद्यार-काल में ही लौकिक प्रमाण से निसका बाघ हो श्रौर उप समय 
प्रमाता फा घाघ ने हो वह प्रतिभासिक सच्त है। शुक्ति झादि में जो रजत की 
प्रतीति होती है, उसका बाघ ग्त्यक्षादि लौकिक प्रमाण से व्यवहार-काल में ही, यह 
रजत नहीं है, इस प्रकार का बाघ हो जाता है । उस समय श्रौपाधिक भी देवदत्त श्रादि 
प्रमाता का बाघ नहीं दोता | 


वैदिक फाल में पैदिक प्रमाण फे द्वारा जिसका बाघ होता है और जिस काज् में 
प्रमाता का भी ग्राघ हो जाता है, यह व्यावहारिक सत्ता है। तात्पय यद्द है कि 
श्राफाशादि प्रपश्च की सत्ता व्यायद्वारिफ है; क्‍योंकि व्यवद्वार-काल में उसका बाघ 
नहीं होता | किन्तु 'तत्वमसिः इत्यादि वैदिक याक्‍यों के द्वारा जब भवण-मननादि से 
सम्पन्न अधिकारी को श्रात्मा का साज्तात्कार हो जाता है, तब श्राकाशादि 
प्रपश्ध फा भी बाघ हो जाता है। और, उस समय प्रमाता का प्रमातृत्व भी 
प्रतीत नहीं होता | इसलिए, प्रमाता भी बाधित हो जाता है। यहाँ अतीति फा श्रभाव ही 
बाघ है, निपेध नहीं । 


इस सन्दर्भ से यद्द सिद्ध होता है कि शुक्ति में रजत की ज्याति और बाघ तबतक 
सिद्द नहीं होता, जबतक सत्‌-अछत्‌ से विलक्षण अनिबंचनीय रजत की उत्पत्ति न मानें । 
तालय॑ यह है कि शुक्ति में रजत की जो प्रतीति होती है, वह असत्‌ नहीं है; क्योकि 
उसकी प्रतीति होती है श्रौर सत्‌ भी नहीं कह सकते; क्योंकि उसका अत्यक्षादि प्रमाण से 
यह रजत नहीं है, इस प्रकार का भो बाघ होता है और णयाति और बाघ इन दोनों का 
एकन्न समावेश तभी हो सकता है, अब उसका झ्निवचनीयत्व स्वीकार करें। श्रत्यया 
ख्याति और धाध दोनों ग्रमुपपतन्न हो जाता है। इसलिए, श्रनिबंचनीय एयाति मानना 
आवश्यक हो जाता दै। सत्‌ श्रौर ग्रसत्‌ से जो विलक्षण है, ठसीको अनिवेचनीय कहते हैं 
और ऐसा श्निबंचनीय माया का दी परिणाम हो सकता है। इसलिए, इसका 
सायामय होना भी सिद्ध हो जाता हैं। 


अनिवंघनीय की परिभाषा चित्सुखाचार्य ने लिखी है-- 
प्रत्येक॑े सदसस्त्वाभ्याँ विचारपदर्वी नयत्‌॥ 
गाइते सदनियांच्यम्राहुर्वेदान्तवादिनः 0१ 


साख यह है कि जो सप्वेन, अ्रसप्वेन और सदु-असद्‌ उमयत्वेन विचार का 
विषय न दो, वही अनिवंचनीय कद्दा जाता है। श्रर्थात्‌, जो सत्‌ नहीं हैं थ्रौर 
असत्‌ भी नहीं हैं। सत्‌-शखसत्‌ उम्यरूप भी नहीं है, वही अ्रनिर्वचनीय है। श्रनिवंचनीय 
माया का यही स्वरूप वेदान्तियों ने स्वीकार किया है| 
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यही श्रविया में प्रमाण है। इस शरगुमव में आत्मा के ग्रामिद श्र बह 
व्यास एक जडात्मिका अ्रविया-शक्ति भ्रमुभूत होती दे और पद बह 
शान फा अ्मायस्वरूप नहीं ऐे। फिल्‍्ते, शान से मिन्न मायलवरूप एके ० 
फएयोंकि यह भायस्वरूप एश्यमान जगत्‌ का उपादान होता है यो घर 
इसको मारने, सो दृश्यमान सावरूप जगत्‌ का ठपादान नहीं हो सकता; है 2 दर 
किसीफा उपादान नहीं होता है, यह सर्वतस्त्रतिदान्ततिद दे! 32840 ब्रा 
सांसयों का कहना है फि 'अदमश/ इस झलुमव का विषय शानाभात है है स्‍ फ़्ा 
मायरूप फोई पदार्थ नहीं दै। और, दृश्यमान जगव्‌ का उपादान 20 
अथवा परमाणु ही है, श्रशान नहीं। इसलिए, उक्त श्षतुमतर 

सिद्ि नहीं हो सकती। येदान्दियों का कहना दै कि यह परे रे 
श्रमाव फो प्रहण करनेवाला एक अतुपलब्धि नाम का शविरिक ही मरा रे रे 

घट नहीं है, इस प्रकार का जायमान जो घटामाव का शान कै ई हर 
प्रमाण का ही जन्य दे और श्रनुपलब्धि-प्रभाण से जन्य जो श्रमाव ही 0 
परोकष दी रहता है। “भूतले घटो नारितः, यद शान परोक्ष ही है! परत 
श्रदमश?, इस प्रकार का जो अनुभव है, यद प्रत्यक्ष है, परोक्ष नहीं 8० हमे 
अभावस्यरूप नहीं मान सकते। एक बात और है कि असुमान श्र 


अभाव फा शान साना गया है, परन्तु उनके सत में भी अमाव की परत 


माना जाता। इसलिए, “आइमशः पा 
४१ इस प्रत्यल्न शन का 
कभी नहीं हो सकता । 


रे यदि यद कहें कि 'झाहमशः यह शान भी मत्यक्ष नहीं है, पर्व है पं |; 
ती यद्द भी झुक्त नहीं है। कारण यह दै कि यदि परोक्ष मानेंगे, तो श्रत॒मान आ्रदि्िे 
प्रमाण से ही उसका अददण मानना होगा । और, अजुमान, शम्द झर्थोपि ईनें हीं 
किसीसे भी इसका शान नहीं हो सकता) कारण यह है कि. प्रत्यक्षितर खित 
प्रमाण माने गये है, उनके कारण का शान होने पर दी ये सम शाम के कारण होते ६। 
जैसे, शरमुमान-प्रमाण का देवु है लिझ्ञ का शान, चर्थात्‌ जो शात लिक्ष है, वही झब॒मिति हीं 
ज़नक द्वोता दे) श्रप्मि के शान में धूम जो लिख है, बढ तभी कारण होता है। 
धूम का शान दो | श्रज्ञात धूम स्वरूपतः रहने पर भी आमि का अलुमापक नहीं दी 
इसी प्रकार, शन्दजन्य बोध में सी शब्द का शान ओर अर्थापत्ति-स्यल में झसुपपदमात 
अर्थ का शान कारण दोता दे। श्रशात शब्द भी शान्दग्ोघ का कारण नहीं होती। 
इसलिए वधिर फो शाब्दबोष नुद्ठी दा +'जर्थापत्ि-स्पल में मी दिन में नी खाने पर 


देवदच की स्यूलता का 7 . * ॥ ओोषक शोता, है! झ्रइमा/ 


झ३०४ चढ्द शंन-रहस्य 


माया और अविधा में भेदामेद का विचार 


इसमें विचार का कारण यह दोता हे कि कहीं प्रपश्च को मायामय, कहीं 
श्रविद्यामय बताया गया हैं, इससे यद्ट प्रतीत होता हैं कि दोनों एक ही पदार्थ हैं। 
परत, शुक्ति में रजत का जो भान है, वह अविद्या का ही परिणाम है, माया का नहीं। 
यहद भी वेदान्तों में चर्शित हैे। इसलिए, यह सन्देह होना स्वाभाविक हैं कि ये दोनों 
परस्पर भिन्न हैं ग्रथवा अभिन्न) पद्मदशी में माया को शुद्रसत्वप्रधान और शझविदां को 
मलिनसस्तप्रधान बताया गया हे और जीब-इईश्वर में भेद भी माया और श्रविद्या फे 
उपाधि-मेद से दी बताया गया है। श्रर्थात्‌, मायोपाधि से युक्त चेतन को ईश्वर भर 
श्रविद्योपाधि से युक्त चेतन को जोब कद्दां गया है। यथा-- 
'सच्वशुद्ध्यविशुद्धिश्याँ मायाउविद्व च॑ तेमते | 
सायाविस्यो वशीकृत्य सो स्वथात्सवंक्ष ईश्वरः ॥ 
अविद्यावशगस््वन्यः सद्वैशित्यादनेकथा ६१ 


भाव यह है कि रच्च की विशुद्धि-अविशुद्धि होने के कारण ही माया धर श्रविद्या 
ये दोनों परस्पर भिन्न पदार्थ कहे गये हैं। माया में प्रतिभ्रिम्दित चेतन माया को श्रपने 
वश में करके ईश्वर कह्टा जाता है और अविदा के वश में होकर वद जीव कहा जाता है 
और भ्रविद्या के दैचित्य से बह श्रनेक प्रकार का दोता है। इससे माया से भिन्न 
3 है, यद्द सिद्र होता है। और भी, अनेक स्थलों में इस प्रकार के लक्षण 
'श्वाध्यम्ण्पामो दयन्ती कर्त्तरिष्छामनुसरन्ती साया सद्िपरीता अविधा ।! ' 
झथांत्‌, अपने आ्राभय फो आन्‍्त नहीं करती हुई कर्ता की इच्छा का अ्रतुतरण 
करनेबाली माया है और इसके बिपरीत श्रविद्या। शुक्ति में प्रतीयमान जो रजत है, 
उसका उपादान कारण श्रविद्या ही हैं; क्योंकि अविया का आश्रय जो द्वब्य है, उसको 
आआ्ञान्त बना देती है श्रौर उसकी इच्छा का अनुसरण मी नहीं करती; क्योंकि उसकी इच्छा 
नहीं रहने पर भी उसका परिणाम होता दी रहता हे। इन लक्षणों से भी माया श्र 
अ्विद्या में भेद प्रतीत होता हैं; परन्तु यद युक्त नहीं है। कारण यद है कि श्रनिर्षंतरमीय 
होना, तत्व-प्रतीति का प्रतिब्रन्धक होना और विपयंय, अर्थात्‌ विपरोत शान का अ्वमासक 
होना--ये तीनों कक्षण माया और शअ्रविद्या में समान रूप से रहते हैं, इसलिए 
माया और अविद्या परमाथ में एक ही तत्व हें। एक बात और है कि ह्राथय- 
मब्यामोहयम्ती? इस लक्षण से जो अविया से माया में मेद दिखाया गया है, वर्दां यह 
बिकलय होता है कि झाश्रय पद से किसका ग्रहण ह--द्रश्टा का थ्रथवा कर्ता का ! 
ताखरय॑ यह है कि माया के परिणामीमूत्त पदार्थों को जो देखता है, चद मायाश्रय है 
श्रथवा माया का जो उत्पादनकर्ता है, वह मायात्रय है। आय पछ, अर्थात्‌ द्रष्टा, तो कद 
नहों सकते; क्‍योंकि मंत्र या औषधि आ्रादि से जो माया देखता है, वर्शा उसका देखनेवाला 
जो जन-समुदाय है, यह आन्त दो जाता है और द्रष्टा को द्ो माया का आश्रय 
मानता है, किन्तु लक्षण में माया को आश्रय को अआन्‍्त करनेवाली चवाया गया हे। 


चेदान्त-दर्शन ३०५ 


यह विरुद्ध दो जाता है। द्वितीय पक्ष, श्र्थात्‌ माया के कर्चा को यदि मायाश्रय मारने, तो भी 
युक्त नहीं होता; क्योंकि मगवान्‌ विष्णु की आशरिता जो माया है, उससे स्वयं विषयु को 
रामावतार में भ्रम हुआ है, जो लक्षण से विषद्ध होता है। इसलिए, दोनों को एक ही 
मानना युक्त है । ग्रतएव, भूयश्वान्ते विश्वमायानिदृत्तिः? इत्यादि शवेताश्वतर-श्रुति में भी 
सम्यग्‌ शान से मिवृत्त होनेवाली अ्रविद्या का द्वी माया शब्द से व्यवह्यर किया गया है। 
और भी-- 
'रत्यविद्यां वित्थां डृदि यस्मिन्निवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विद्याप्मने ममः ॥? 
इस रुसृति में अय्िया और माया का एकस्वेन व्यवहार स्पष्ट किया गया है 
और भाष्य में भी झ्रषिद्या माया, श्वियात्मिका मायाशरक्ति शत्यादि व्यवहार स्पष्ट दी है| 
इसलिए, माया और श्विद्या में अमेद दी सिद्ध होता है। 
लोक में और फही-फहीं घेदान्त-प्रन्थों में भी जो भेद का वर्णन और व्यवहार 
मिलता है, बह फेवल श्रौपाधिक ही। फिसी-फिसी अन्थ में तो श्रावरण-शक्ति भौर 
विक्षेप-शक्ति के प्राधान्य से श्रविद्या और भाया में भेद का व्यमद्दार किया गया है, 
परन्तु बद भी श्रौपाधिक ही है | यथा-- _ 
म्राया विक्तिपदेशानमीशेरदा यरशवत्तिता। 
अविधाच्छादयप्तप्व॑ स्वासन्ध्यानुविधाषिका ॥" 
तासये यह है कि श्रशान की शक्ति दो प्रकार की है। एक श्ावरण-शक्ति और 
दूसरी विज्ञेप-शक्ति | जैसे, शुक्ति में रजत-प्रतिभास-स्पल में आवरण-शक्ति से श॒ुक्ति का 
सत्‌-स्‍्वरूप भी झायृत द्वो जाता है, और विक्षेप-शक्ति से श्रसत्‌ रजत का भी भान 
ऐेने क्षगता है। इसी प्रकार, भ्रनादि ग्रशान की जो शावरण-शक्ति है, उससे ब्रक्ष का 
सत्‌-स्परूप भी भ्रावृत द्वो जाता है और विशेष शक्ति से अ्रसत्‌-रूप मे भी जगत्‌ मासित 
होता है। यहाँ आपरण-शक्ति के प्राधान्य में श्रविद्या भर विक्षेप-शक्ति के प्राघास्य में 
भाया शब्द का व्यपद्दार किया जाता है। यदद सब ब्यवद्वार उपाधि के द्वारा दी होता है, 
इसलिए बह ध्रौपाधिक दी है । 
छोक का भाव यह हुआ कि विज्षेप-शक्ति विशिष्ट परमात्मा की इच्छा फे वशवर्धी 
जो अ्रशान है, यद माया शब्द से व्यवद्धत होता है और श्रायरणशक्तिविशिष्ट एवं 
स्वतन्त्र जो श्रशान है, उसका अश्रविद्या शब्द से व्यवद्टार किया जाता है। इससे भी 
निष्कर्ष यही निकलता दै कि फेवल अ्रवस्था भर उपाधि के भेद द्ोने से ही माया और 
अ्रविद्या में भेद भासित द्वोता है| वस्तुतः, कोई भेद नद्दीं दे । इससे भाया और भ्रविद्या 
एक ही वस्तु है, यद सिद्ध हो जाता है। 


अविया में प्रमाण 


अब यह प्रश्न द्वोता है कि अ्विया के होने में क्या प्रमाण है | इसका उत्तर 
यह है कि अद्मछः भामन्यश्य न जानामि', श्र्मात्‌ में अ्रज्ञ हैँ, अपने छो और 
दूसरे को भी नहीं जानता हूँ । इस प्रकार का प्रत्यच्ष अनुमव जो प्राणियों को दोता है, 
३६. 


३०४ चपटडद॒शन-रहस्य 


माया और अविशा में भेदाभेद का विचार 


इसमें विचार का कारण यह दवोता है कि कहीं प्रपश्च को मायामय, कहीं 
श्रविद्यामय बताया गया हैं, इससे यइ प्रतीत होता है कि दोनों एक ही पदाये हैं। 
परन्तु, शुक्ति में रजत का जो मान हैं, वह अ्रविद्या का हो परिणाम हैं, माया का नहीं | 
यह्द भी वेदान्तों में वर्णित है। इसलिए, यह सन्देद दोना स्वामाविक है कि ये दोनों 
परस्पर भिन्न हैँ अ्रथवा अमिन्न। पद्मदशी में साया को शुद्धसरवप्रधान और अविया को 
मलिनसत्तयप्रधान बताया गया हे और जीव-ईश्वर में भेद भी माया और श्रविद्या के 
उपाधि-सेद से ही बताया गया है। श्रर्यात्‌, मायोपाषि से युक्त चेतन को ईश्वर औौर 
शषिद्योपाधि से युक्त चेतन को जीब कद्दा गया है| यथा... 
पसरवशुद्ध्यविशुद्स्यां मायाइविथ च॑ तेमते | 
आयादिस्यो पशीकृत्य सो स्थास्सवेज्ञ ईश्वरः ॥ 
अविधावशगसूवन्यः तद्वैचिध्याइनेकथा ३१ 


भाव यह है कि सत्व की विशुदिन्भ्रविशुद्ि होने के कारण ही माया श्र भ्रविया 
ये दोनों परस्पर भिन्न पदार्थ फद्दे गये हैं। माया में प्रतित्रिम्बिद चेतन साया को श्रपने 
बश में करके ईश्वर कहा जाता हैं और अ्रविद्या के वश में होकर बह जीव कह्दा जाता है 
और श्रविद्या के वैचित््य से वह अ्रनेक प्रकार का होता है। इससे माया से भिन्न 
झविया है, यह सिद्र होता है। और भी, अनेक स्थलों में इस प्रकार के लक्षण 
मिलते हैं-- 
हबाश्रप मथ्यामो दयन्ती फत्तेरिष्छामनुसरन्ती माया सद्दिपरीता अविधा ।! ' 
अर्थात्‌, भ्रपने श्राभय को आन्त नहीं करती हुई कर्चा की इच्छा का अनुण्रण 
फरनेवाली माया है और इसके विपरीत अविया। शुक्ति में प्रतीपमान जो रजत है, 
उसका उपादान कारण श्रविद्या ह हैं; फ्योकि भ्रविया का श्राभय जो द्रब्य है, उसको 
भ्रान्त बना देती है श्रौर उसकी इच्छा का श्रतुतरण भी नहीं करती; फर्योफि उसकी इच्छा 
नहीं रइने पर भी उसका परिणाम होता ही रहता है। इन लक्षणों से भी माया श्रौर 
अविया में भेद प्रतीत होता है; परन्तु यह युक्त नहीं है। कारण यह है कि श्रनिर्धचनीय 
होना, तत्व-थ्रतीति का प्रतिबनन्‍्धक होना और विपरयंय, अर्थात्‌ विपरोत शाने का अवमाछक 
होना--ये तीनों लक्षण माया झौर अ्रविया में समान रूप से रहते हैं, श्वलिए 
माया और श्रविद्या परमार्थ में एक ही तथ्व हैं। एक बात और दे कि 'धाभव- 
मध्यामोहयन्ती! इस लक्षण से जो अ्विद्या से माया में मेद दिखाया गया है, वहाँ यह 
विकल्प द्वोता ई कि श्राश्रय पद से किसका ग्रहण ई--द्रष्ठ का श्रयवा कर्ता का ५ 
तालय॑े यह दे कि माया के परिणामीभूत पदार्थों को जो देखता ६, यह मायाक्षय ६ 
आझथया साया का जो उसादनकर्चा दे, वह मायाश्रय है। भ्राय पक्ष, शर्त द्रष्टा, तो कद 
मही सकते; फ्योकि मंत्र या शौपषि श्रादि से जो माया देखता हैं, यहाँ उसझा देसनेवाला 
जो जन-समुदाय है, यह अन्त पो जाता दे और द्रष्टा को ही माया का आशय 
मानठा है, किन्हु लक्षण में माया को द्याभय को अआन्‍्त करनेवाली बताया गयाई। 


चेदास्त-द्शत झ्ण्ण 


यह विरुद्ध हो जाता है। द्वितीय पछ, भ्र्थांत्‌ माया के कर्चा को यदि मायाश्रय मानें, तो भी 
युक्त नहीं होता; क्योंकि मगवान्‌ विष्णु की थराशिता जो माया है, उससे स्वयं विष्णु को 
रामावतार में भ्रुम हुथ्रा है, जो लक्षण से विरुद्ध होता है। इसलिए, दोनों को एक ही 
मानना युक्त है। अतणव, भूयश्षान्तरे विश्वमायानिवृत्ति?ः इत्यादि श्वेताश्वतर-श्रुति में भी 
सम्यगू शान से मिदृत्त द्ोनेवाली श्रविद्या का ही माया शब्द से व्यवहार किया गया है | 
और भी-- 
“त्तरस्यविद्यों वितथां छृदि यस्मिन्निदेशिते । 
योगी सायाममेयाय सस्मे विद्याप्मने नमः ॥! 
इस स्मृति में अ्रविद्या और माया का एकत्वेन व्यवद्वार स्पष्ट किया गया है 
और माष्प में भी अविया भाया, अरविद्यात्मिका मायाशक्ति इत्यादि व्यवहार स्पष्ट दी है। 
इसलिए, माया और श्रपियया में अ्मेद ही ठिद्ध होता है। 
लोक में और कहीं-फ्दीं वेदान्त-म्रन्थों में भो जो भेद का वर्णन श्र ध्यवद्दार 
मिलता है, बह फेवल श्रोपाधिक द्ी। किसी-किसी ग्रन्थ में तो श्रावरण-शक्ति श्रौर 
विक्षेप-शक्ति के प्राधान्य से श्रविद्या और माया में भेद का व्यवध्टार किया गया है, 
परन्तु यह मी श्रौपाधिक ही है । यथा-- 
माया विक्तिषद्शानमीशेच्छा वशवत्तिता। 
श्रधिध्ाच्छादयत्तत्थ॑ स्वातन्म्यानुविधायिका ॥? 
तातय॑ यह है कि भ्रशान की शक्ति दो प्रकार की है। एक श्ाषरण-शक्ति और 
दूसरी विक्षेप-शक्ति । जैसे, शुक्ति में रजत-प्रतिभ्रास-स्थल में आवरण-शक्ति से शुक्ति फा 
सत्‌-स्वरूप भी श्रादृत हो जाता है, और विक्षेप-शक्ति से असत्‌ रजत का भी भान 
होने लगता है। इसी प्रकार, श्रनादि ग्रशान की जो आयरण-शक्ति है, उससे ब्रह्म का 
सत्‌-स्व॒रूप भी आझाबूत हो जाता है श्रौर विशेष शक्ति से श्रसत्‌-रूप मे भी जगत्‌ भासित 
होता है। यहाँ शायरण-शक्ति के ध्राधान्य में श्रविथा और विक्षेप-शक्ति के प्राधान्य में 
माया शब्द का व्यवद्दार क्रिया जाता है। यह सब्र व्यवद्वार उपाधि के द्वारा दी होता है, 
इसलिए, वह श्रीपाधिक द्वी है। 
छोक का भाव यह हुआ कि विज्लेप-शक्ति विशिष्ट परमात्मा की इच्छा के वशवर्त्ती 
जो झ्शान है, वह माया शब्द से व्यबद्धत होता है और शभ्रावरणशक्तिविशिष्ट एयं 
स्वतन्त्र जो श्रशान है, उसका श्रविद्या शब्द से व्यवद्दार किया जाता है। इससे मी 
निष्कर्ष यद्दी निकलता है कि केवल अवस्था और उपाधि के भेद होने से ही माया श्र 
श्रविद्या में भेद भासित द्ोता है। वस्तुतः, कोई भेद नहीं हे । इससे माया और श्रविद्या 
एक ही वस्तु है, यह छिद्द हो जाता है । 


अविदा में प्रमाण 
अब यह प्रश्न दोता है कि अविद्या के होने में क्‍या प्रमाण है ! इसका उत्तर 
यह है कि 'शझहमझः मामन्यश्च न जानामि', अर्थात्‌ में अज्ञ हूँ, अपने को और 
दूसरे को भी नहीं जानता हूँ । इस ग्रकार का उत्यक्ष अनुभव जो प्राणियों को होता है, 
३६. 
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वह्दी श्रविद्या में प्रभाण है। इस अनुमब में आत्मा के आ्राश्रित और बाह्माष्यास्म में 
व्याप्त एक जडात्मिका अविया-शक्ति अनुभूत होती हे और यह अ्रनुभूयमान श्रश्ञान 
ज्ञान का अभावस्वरूप नहीं है। किन्तु, ज्ञान से भिन्न भावस्वरूप एक अतिरिक्त पदार्थ है; 
क्योंकि यह भावस्वरूप इश्यमान जगत्‌ का उपादान होता है। यदि शञानाभावस्वरूप 
इसको सानें, तो दृश्यमान भावरूप जगत्‌ का उपादान नहीं हो सकता; क्‍योंकि अभाव 
किसीका उपादान नहीं द्ोता है, यह सर्वतन्त्रसिद्वान्तस्तिंद्ध है। यहाँ नैयायिकों और 
सांख्यों का कहना है कि 'अहमश/ इस झनुमव का विषय ज्ञानाभाव ही है। अ्रज्ञान- 
भावरूप कोई पदार्थ नहीं है। थ्ौर, दृश्यमान जगत्‌ का उपादान कारण तो प्रक्ृत्ति 
अथवा परमाणु ही हे, अशान नहीं। इसलिए, उक्त अनुभय से भावरूप श्रज्ञान की 
सिद्धि नहीं हो सकती। वेदान्दियों का कइना है कि यद्द युक्त नहीं है। क्‍योंकि 
अभाष को भद्दण करनेवाज्ा एक अनुपलब्धि नाम फा अतिरिक्त ही प्रमाण है | भूतल में 
घट नहीं है, इस प्रकार का जायमान जो घटामाय का शान है, वह श्रभुपतब्धि- 
प्रमाण का ही जन्य है श्रौर श्रनुपलब्धि-प्रमाण से जन्य जो श्रभाव का शाने है, बह 
परोक्ष ही रहता है। “भूतले घटो नास्ति', यह शान परोक्ष ही हे, भत्यक्ष नहीं और 
'अहमश/, इस प्रकार का जो अ्रनुभष है, वह प्रत्यक्ष हे, परोक्ष नहीं । हृसलिए, इसको 
अमावस्वरूप नहीं मान सकते। एक बात और हे कि अनुमान आदि प्रमाणों से मी 
झभाष का शान माना गया है, परन्तु उनके मत में मी झ्रमाव का प्रत्यक्ष कभी नहीं 
माना जाता। इसलिए, 'अहमशः/ इस प्रत्यक्ष शान का विषय शानाभावे 


कभी नहीं हो सकता। 

यदि यह कहें कि “श्राइमशः” यह शान भी प्रत्यक्ष नहीं है, परोक्ष दी है| 
तो यद्द भी युक्त नहीं है। कारण यह है कि यदि परोक्ष मानेंगे, तो अ्रनुमान श्रादि कियी 
प्रमाण से ही उसका ग्रहण मानना दोगा । और, अनुमान, शब्द, अर्थापत्ति इन तीनों में 
किसीसे मी इसका छान नहीं हो सकता। कारण यद दे कि प्रत्यक्षेतर मितमे 
प्रमाण माने गये हैं, उनके कारण का शान होने पर ही वे सब शान के कारण होते हैँ । 
जैसे, अनुभान-प्रमाण का देतु है लिख का शान, अर्थात्‌ जो शात लिज्ञ है, वही झमुमिति का 
जमक होता है। श्रम के ज्ञान में धूम जो लिज्ञ हे, बढ तभी कारण द्ोता है, जब 
घूम का शान दो । अज्ञात धूम स्वरूपत) रहने पर मी श्रम्मि का अनुसापक्त नहों होता | 
इसी प्रकार, शब्दजन्य बोध में मी शन्द्‌ का शान और श्रर्थापत्ति-स्थल में अनुपपथमाने 
अर्थ का शान कारण दोता है। श्रज्ञात शब्द भी शाब्दत्रोध का कारण नहीं दोता। 
इसलिए वधिर को शाब्दबोघ नहीं होता । अर्थापत्ति-स्थल में मी दिन में नहीं खाने पर मी 
देवदत की स्थूलता का शान दी रात्रि मोजनरूप अर्थ का बोषक होता है| 'अद्दमश/ 
इस भ्रद्मत स्थल में लिज्न आदि का शान असम्मव ही हे । इसलिए, फिसी प्रकार मी 
इसको परोक्ष प्रतिभास नहीं कह सकते | । 

यदि यह्द कहें कि 'आइमछः इस स्थल में लिछ्न आदि के कान न द्वोने पर मी 
अमुपलब्धि-प्रमाण से उसका शान उत्पन्न हो जायगा। जैसे, भूतल में घद की 
अनुपलबन्धि से घदममाव का शान दोता दे, वैसे ६ शानामाव की अनुपलबन्धि से 
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शानामाद का भी शान हो शायगा | परन्तु, यह भी युक्त नहीं होता, फारणु यह है कि 
जिस बनुशान्एि से श्यनामाय फा शान करते हैं, यद यदि श्रशत है, तब तो उससे 
शानामाय का प्रदण हो नदी सड़ता । ययोकि, प्रत्यक्ष मे इतर प्रमाण शत द्वोने पर दी 
गोष का जनक द्वोता है। यदि उसको मी शात मारने, तो यद प्रश्त उठता है कि उस 
घतुरलण्पि फा शान डिससे हुथा 2? यदि उसके शान फे लिए श्रन्य श्रनुपलन्धि फी 
कारण मानें, तो उसफो भो शात द्वोना चादिए। इस प्रकार का श्रनवध्या-दोप 
हो जाता ३। *, पद को घनुपललण्दि फ्ा ताप यह हे कि पड़ फी उपलब्धि का अ्रमाव | 
यदि चनुपलरिष प्रमाण मे ही उसका शान मानें, ठव तो उपलब्धि झ श्रश्चान से उपलब्धि के 
हामाप फा शान होता है, यद मानना द्वोगा। इस धवरथा में, उपलब्धि प्रमाण की 
भ्रतुपत्तव्धि मो शान दोगे पर दी कारण दोगा । इसलिए, पुनः उसमें श्रस्प श्रतुपताब्धि फो 
कारण मानना होगा झौर उसफ्रे ज्ञान के लिए पुनः श्रन्य धमुपलब्धि की इस प्रफार फी 
पुना-पुना मिशाएा होगे से शनयस्था-नदोप दो जाना स्वामाविक है। एफ शर्ठा 
पर्दा भर होती है कि मैयायिक भ्रादि के मत में योग्यामुपलब्धि शात श्रथया 
अशात दोनों प्रकार से सट्फारिणी होती है। इसे प्रकार, इमारे मत में भी शात्त 
झथयपा भशात दोनों प्रकार की चगुपलन्पियाँ कारण हो सकती है। तात्यय यह है कि 
मैयापिक़ों श्रौर पैशेषिकों फे मत में अ्नुपलब्धि छो प्रमाण नहीं माना गया है झौर 
भूतल में पट फे भ्रमाय का शान प्रश्यक्षच्यमाण से ही माना जाता है। योग्यातुपलन्धि 
फेयल सदकारी-माप होती है। यदि यहाँ घट दोता, तो श्रवश्य उपलब्ध होता, इस 
प्रकार नह कद्दा जा सफे, यहीं योग्यानुपलशब्धि दे । भौर, यह भ्रतुपलब्धि शात दो भ्रथवा 
श्रह्यत, दोनों प्रकार से सहकारिणी हैं, इसलिए श्रनवस्था नहीं शोती | इसी म्रकार, 
इमारे मत में श्तुपलन्धि को प्रमाण मानने पर भी यह शात-अशात दोनों ही प्रकार से 
कारण दो सकती है। इसलिए, श्रशात श्रतुपलब्धि का कारण मान लेने पर दूसरी 
अनुपलब्धि की श्रपेत्ञा नहीं होती, अतः अन्योग्याभय होने की सम्भावना दी 
नहीं होती । 
इसका उत्तर यह झोता दै कि यद्यपि सहदारी शात द्वोने पर दी बोधक होता ऐ; 
यह मियम नित्य नहीं हे, तथावि जिसको कारण मानते हैं, उसका तो शात होना 
आवश्यक दो जाता है, श्रन्यधा पटाभय भूतल में भी श्रशात घटानुपलब्धि फे रहने से 
घटाभाव का शान हो जाना चाहिए। इससे सिद होता है कि यद्याप सहकारी का 
शात द्वोना नियम नहीं दे, तथापि कारण को तो शांत होकर ही बोध का जनक मानना 
परमावश्यक दै। एक बात और भी है कि अनुपलब्धि को पष्ठ प्रमाण माननेवालों के 
मत्त में श्रशात श्रनुपलब्धि को कारण मानने पर भी कोई दोप नहीं होता । कारण 
यह दे कि उस अ्रनुपलब्धि से शानातिरिक्त घटादि के श्रभाव का ही श्ञान कर सकते हैं। 
ज्ञान के श्रमाव का अहण उससे नहीं कर सकते यद्द बात आगे स्पष्ट हो जायगी | 
इस सन्दर्म से यह सिद्ध किया गया कि अनुपलब्धिप्रमाणवादी के मत में 
“श्रदमज्ञ० इस प्रकार का जो झ्ञानामाव का अ्रनुमव होता हे, वह परोज्ष नहीं है, किन्तु 
प्रत्यक्ष ही हे । इसके बाद नैयायिकों के, जो श्रज॒ुपलन्धि को प्रमाण नहों मानते, और 
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भाष को प्रत्यक्ष ई मानते है शौर 'अद्दमज्ञ? इस प्रत्यज्ञ अनुभव का विपय शानामभाव है, 
मायरूप झजशान नहीं, इस प्रकार मानते है, मत का विभश किया जाता है। 

“्रदमश० इस स्थल मे जो शानामाव को भ्रत्यक्ष का विपय नैयायिक श्रादि 
मानते है, उनके प्रति यह्द प्रश्न द्ोता है कि श्रद्ठमश/ इस प्रत्यक्ष का विपय ज्ञाने- 
सामान्य का श्रभ्नाव दै, श्रथवा शानपिशेष का! शान-सामान्प का श्रमाव हो 
कह नहीं सकते; क्योंकि अहम, इस प्रकार ऊे शानामाव के धर्मी-हय से श्रात्मा का 
शान वत्तमान ही दे। और, थ्रमाय फे प्रतियोगी रूप से ज्ञान का मी बोध है ही । इसलिए, 
शान-सामान्य फे अवश्य विद्यमान रइने से शाम-सामान्य का श्रमाव किसी 
प्रकार भी नहीं कह सकते। यदि यह कहें कि धर्मो श्ौर प्रतियोगी का शान नहीं है, 
सो भी ठोक नहीं। फारण यदद है कि श्रमाय के शान में प्रतियोगी का शान श्र 
अधिकरण का शान कारण द्ोता है, यइ नियम सर्वदिद्वान्तसिद्ध है। भूतल में घट फे 
श्रमाव का शान तमी हो सकता है, जब अधिकरण, श्रर्थात्‌ भूतल और प्रतियोगी, श्रर्थात्‌ 
घट का शान हो, श्रन्यथा नहों। इस स्थिति में धर्मा और प्रतियोगी शान फे विना 
झभाव का शान नहीं होता, यद् मान लेने पर झहमशः इस स्थल में शानामाब 
शान सामान्यामाव का प्रत्यक्ष किसी प्रकार नहीं हो सकता । इससे यह िद्ध हो जाता है 
कि प्रत्यक्ष या श्रन्य किसी प्रमाण के द्वारा शानसामास्यामाव का ग्रहण होना 
झशक्य ही है। अश्रव द्वितीय पक्ष रहा ज्ञानविशेषाभाव, बह भी युक्त नहीं हो सकता। 
फारण यह हे कि शानविशेष में दो प्रकार का शान है, एक स्थूति और दूसरा झनुमव । 
“ग्रहमज्ञ/ इस प्रत्यक्ष का विपय स्मृति का श्रमाव तो कह नहीं सकते । क्योंकि, श्रभाव के 
ज्ञान में प्रतियोगी का स्मरण फारण होता है। इसलिए, स्मरणामाव के प्रत्यक्ष होने में 
अभाव का प्रतियोगी जो स्मरण है, उसका शान रहना श्रत्य|वश्यक हो जाता है | स्मए्य के * 
रहने पर स्मरण का श्रभाव हो नहीं सकता । अठ5, स्मस्णामाव अदमशः इस प्रत्यक्ष को 
विषय नहीं हो सकता, यह सिद्ध हो जाता हे। यदि कहें कि अनुभव का अभाष उक्त 
प्रत्यश् का विषय है, बह भी युक्त नहीं हे । कारण यह है कि किसी रूप में अनुभव तो 
बह्दाँ श्रवश्य ही रहेगा । 

तात्य यह है कि आईमशः इस प्रकार का जश्ञानामावविषयक जो श्षा्से 

होता है, वह श्रनुमव्स्वरूप ही है। इसलिए, अनुभव का वहाँ होना अनिवार्य है। 
श्रौर अभुभव के रइते अनुभद का अ्रभाव रह नहीं सकता | इसलिए, 'अ्रइमश/ इस 
प्रत्यक्ष का विषय अ्रनुभव का अमावरूप ज्ञानविशेष का अभाव है, यह मी नहीं 
कह सकते |. एक बात और है कि आत्मा में घट के अनुभव का श्रभाव ह्वी मत्यक्ष का 
विषय द्ोता है। तथ तो “श्रइमज्ञ/ इस स्थल में शानसामान्यवाची जो शा घाव दे 
उछका आत्मस्वरूपविशेषविषयक अलुमव अर्थ में प्रयोग तो लक्षण ही से हो 
सकता है, अमिधाबूदि से तो शानसामान्य द्वी उसका अर्थ दे। आत्मस्वरूपविशेष- 
विषयक अ्रनुभव में लक्षण से ही शा धातु का प्रयोग करना दोगा। परन्त लक्षणा 
तमी की जाती है, जब सम्बन्ध और अनुपपसि का ज्ञान रदे। जैसे, 'ग्ना में घोष है! 
- इस याक्यार्थ में “गज्लाः पद से गल्लान्तीर में लक्षण को जाती दे | यहाँ गज्ञा शब्द से 
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प्रयाई घौर तौर हे; गाष गहा का शम्प्स्ध, ऐसा जान दोता दी दे और शब्दाधंता 
प्रयाह मे पोष का रहना इंशधग्मय हे, इस धगुरपति मे प्रयाह ४ सम्बन्ध मे तोर का घोष 
हिपा छाता है | इसो प्रकार, 'झएमश:* इश प्रकृत स्थल में शा घातु का शयय धर्ध जो 
शानपामान्य दे, झोर लघव हार्थ मो घात्मस्यस्पविरोषधिषयक श्नुमव है, 
इन दोनों में रमानायिश्यण-एम्बन्प रे; पयोक पर का प्रत्यक्ष रूप मो एक ध्यक्ति ३, 
उसमें शयपा् शमस्य और स्पा विशेषासुमयत्य दोनों बतंगाम ६। इसी प्रकार, 
शानणामास्प घोर शानविशेप में स्वाप्य-स्यापकन्माव सम्बन्ध भी है । यहाँ शान व्यापक 
झोर धानपिरोप झगुमपत्व स्पाप्य धर्म ३े। इस प्रकार, सम्बन्ध का शान तो है, 
पएसु [िए प्रकार 'गत्नागां पोष/, इस स्पल में गठ्ा के शययार्थ प्रवाद में घोष का होना 
अपरगपन्‍रूप णो झनुपपत्ति है, पह 'प्रहमश/ इस स्थल में गद्दी देखी जाती। इधलिए, 
झअतुपपति के चमाय में सदया नहीं हो सफती, चीर लखणा फ बिना श्रात्मस्यरूप- 
विशेषविषयक अतुमदरूप विशेष शान, शा धातु का, द्वो नहीं सफता। श्रत॥ 
लक्षणा का शासपण कियो प्रकार करना ही ऐोगा चौर लक्षया तबतक नहीं दो सुफती, 
जप्रतक लक्षणां दी प्रीमभूत भ्रतुपपत्ति न हो । 
गद्द७ँ लशया के लिए श्रनुपरत्ति इस प्रकार दिलाई जाती है, जैसे 'अ्रदमश/ 
यहाँ नम्‌ लो ह्रमस्पप ऐ, इसका अर्थ अमाव है। इस नम भ्रमाव से शान फे 
सामास्यामाव, श्र्षात्‌ श्ञानमात्र का श्माय तो कष्ट नहीं सकते; ययोफि 'मैं झ्रज हूँ? 
इस प्रकार फा प्रत्यक्ष शान झ्ात्मा फ़रो हो रहा है। दूसरी यात यह भी हैफि 
शान झारमा फा घमे है, भरत) शानमात्र का अ्रमाद दो नहीं सकता शोर 
शानपिशेषल्‍ूप जो पिशेष झजुभप है, उसको भी पैसा नद्दीं कह सकते। फारण 
यह है कि शानठामास्थार्थक ज्ञा धातु फा शानविशेष अगुमबरूप श्रर्थ हो नहीं 
सकता, झौर शानमात्र फा अमाय द नहीं। 'म॑ थश हूँ? इस मकार का प्रत्यक्ष 
शान उध्षफों है दी, और “श्रहमझ/» इस याक्य को निरथ्थक भी नहीं कह 
सकते; फर्योकि किसी उन्मत्त का यह प्रलाप नहीं रै। फिन्त, शानसम्पन्न विद्वान भी 
अपने झशान का अनुमय फरते रहते हैं। इस स्थिति में, 'झइमशः/ ह॒स प्रफार का 
जो शान होता है, उठ शान का विषम फया है १ इसका निर्येचन नहीं कर सकते। 
इसी अतुप्पत्ति से लक्षणा मानफर शा घाठ का शअ्र्थ शान-विशेष, अ्र्थात्त्‌ श्रमुमव, किया 
जाय, तो युक्त होता है, परन्तु इस प्रकार की अमुपपचि भानकर लक्षणा स्थीकार करने से 
तो चेदान्तियों का अमिमत मायरूप अनिरव॑चनीय श्रशान की हो सिद्धि हो जाती दै | तात्पय॑ 
यह है कि लक्षणा फी बीजभूत अनुपपति दिखाने में जो यह कहा यया कि 'श्रहमश/ इस 
प्रत्यक्ष का विषय इस प्रकार का शान दे, ऐसा निर्वचन नहीं हो सकता, ऐसा कहकर 
जो अनिरयंनीयत्व दिखाया गया, यहो अजुपपति श्रविद्या है और यही नभ्‌ का 
श्र्थ है। अ्रभावरूप अर्थ नम का नहीं हे; क्योंकि श्रभाव रूप अये स्वीकार करने में 
पूषोक्त रीति से अ्रनुपपत्ति के अनुसन्धानपूर्वेंक लक्षणा स्वीकार करने में झति- 
गीरव हो जाता दे । ; 
* एक बात झओऔर दे कि अइसशए इस प्रकार के अनुसव-काल में अवियमान जो 
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शानविशेषरूप झ्रमुमव है, उसका स्मरणपूर्वक ही ्ञाता का श्रभुभव होता है और 
शाता वह्दी है, जो विषय के आकार में परिणत होता है, अर्थात्‌ विषयाकार 
परिणाम का जो श्राभ्रय दै, वही शाता हे श्रौर केवल अ्रम्तःकरण का १रिणाम 
द्दोता भहीं । क्योंकि, अ्रन्तःकरण जड़ हे, उसका इस प्रकार का परिशाम नहीं हो सकता 
शौर केबल आत्मा का भी परिणाम नहीं हो सकता; क्योंकि वह श्रपरिणामी है। 
एक बात और है कि धर्मान्तर से आविर्भाव का नाम परिणाम है और शआ्रात्मा 
निर्धमेक हे। इसीलिए, उसका घर्मान्तर से आविर्मावरूप परिणाम नहीं हो सकता। 
किन्तु, जब श्रन्तःकरण में आत्मा के अ्रमेद का भ्रम दो जाता है, उस समय शआ्ात्मा 
और श्रव्ताकरण में भेद की प्रतीति नहीं दोती। जिस अन्तःकरण में श्रात्मा का 
अध्यास है, उसी अन्तःकरण का विषयाकार में परिणाम होता है श्रौर उछ 
परिणाम का जो श्राभ्रय है, उसीको शाता कहा जाता है। अ्रध्यास का ही नाम 
अविया दे। इसलिए, 'अदमज्ञः? इस प्रत्यक्ष अनुभव से अविद्या की सिद्धि हो जाती है| 
इससे श्रविद्या में प्रत्यक्ष-प्रमाण है, यह सिद्ध हो जाता है। अविया में श्रनुमान-प्रमाण 
भी दिया जात्ता है, जिसका निर्देश आगे द्रष्टन्य है। 


अविद्या में अनुमान-प्रमाण 

विवादास्पद प्रमाण (पक्ष ), स्वप्रागमाव से भिन्न स्वविषयाधरण, 
स्वनिवत््तं भर स्वदेश में रहनेवाला जो प्रमाण-श्ञान से मिन्न बस्तु है, 
तत्पूब॑ंक होता है ( साध्य ), श्रप्रकाशित अर्थ के प्रकाशक दोने के कारण ( हेठ ), 
अन्धकार में प्रथम उत्पन्न प्रदीप की प्रमा के सहश ( दृशान्त )। यहाँ इस अनुमान से 
प्रमाए-ज्ञान को यस्त्वन्तरपूथंक साधन करना ह। श्रर्थात्‌ , प्रमाण-शान के पहले 
प्रमाण-शान से भिन्न एक कोई वस्तु भ्रवश्य दे, यद्ट दिखाना दे और बह वस्तु प्रमाण- 
शान के ही देश में रइनेवाला हो और स्वनिवत्त्यं, श्र्थात्‌ प्रमाय-ज्ञान से जिसकी 
निवृत्ति द्ोती है और स्थविषयावरण और अपने प्रागभाव से मिन्न हो, इन घार 
बिशेषयों से थुक्त पस्‍्तवन्तर श्विद्या के ग्रतिरिक्त दूसरा नहीं हो सकता | हस अगुमान से 
अविद्या की सिद्धि होती दै। जैसे, यद घट है, इस प्रमाणन्‍्शान-काल में प्रमाण-शान से 
पहले श्रविद्या दै। वह अविद्या प्रमाण-शान की अपेक्षा मिन्न दे और प्रमाण-शान का 
आश्रय जो श्रात्महूप देश हे, उसमें वत्तमान, होने से स्वदेशगत भी हे और प्रमाण- 
शान से उसका नाश होने से स्वन्िवत्त्य मो हे और प्रमाण-हान का विषय जो घट है, 
उसका आवरण होने से स्वव्रिषयावरण मी दे और वह अपने प्रागमाव से भिन्न भी; 
क्योंकि प्रमाण-शान का जो प्राग़माव है, उससे अविद्या को मिन्न भाना गया दे | 

यदि इन विशेषश्यों से युक्त अविद्ा से मिन्न कोई मी वंस्तु होती, तो उतीमें 
श्नुमान चरितार्थ हो जाता, और अविया की सिद्धि नहीं होती। परन्तु, ऐसी कोई मी 
वस्तु अविया से मिन्न नहीं, दै, जिससे पूर्वोक्त सब विशेषण सायंक हों। इसलिए, 
श्रविद्या की सिद्धि ह आतो दे । साध्य अंश में जो अनेक विशेषण दिये गये हैं, उनमें 
एक विशेषण मी यदि कम कर दें, तो अविया से मित्र वस्तु की जिधि हो जाती दै। 
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इसलिए, युदुभूत खाध्य का निर्देश दिया गया। विस्तार के भय से पदकृत्य 
नहीं दिखाया गया। यहाँ तक श्रविद्या में प्रत्यक्त और अनुमान दोनों प्रमाण 
दिखाये गये हैं | 


अविद्या में शब्द-प्रमाण 


'भूयश्चास्ते विश्वमायानियृत्तिः इस श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ में विश्वमाया शब्द से 
अविया का ही निर्देश फिया गया है। इसका माय है कि परमात्मा फे ध्यान श्रादि 
साधनों से मोक्षकाल में पिश्वमाया, श्र्थात्‌ अषिदा की निय॒त्ति हो जाती है। 

'हर्पषिधां पितथों हृदि मस्मित्िवेशिते । 
योगी मायाममेयाय तस्मे विधात्ममे नमः 0? 

अर्थात्‌, योगी प्यान के द्वारा दृदय में जिस परमात्मा के निवेश कर लेने पर 
विद्या से विदद्ध बिरतृत इस माया को तर जाता है, उस अमेय ज्ञानस्वरूप परमात्मा फो 
नमस्कार है। 

इस भुति से विद्या से विदा भायरूप अविया की सिद्धि हो जाती है। इसके 
अतिरिक्त और भी श्रनेक भत्तियाँ हैं, जिससे उक्त श्रविद्या की सिद्धि हो जाती दै। विस्तार- 
भय से सबका निर्देश नहीं फिया जाता। यहाँ तक प्रत्यक्ष अनुमान और शब्द इन 
तीनों प्रमाणों से अ्रषिद्या की घिद्धि होती है, यह दिखाया गया है | 

इसके घाद अ्रविद्या, माया, प्रकृति इनमें सेद है अथवा अभेद ! झविया फा 
आाभय फौन है, इसका भी विचार किया जाता है | 

वेदान्त-शास्तरों के अनुधार प्रकृति, श्रशान, भ्रविद्या, माया ये उघ एक ही 
पदार्थ हैं। इनमें बास्तविक मेद नहीं है। कार्य के बश से मिप्त-मिन्न नामों से ब्यवश्वार 
फिया जाता दै, जैसे प्रपश्न के उपादान द्वोने से प्रकृति कही जाती है। विदा के 
विरोधी होने से अ्विया या अ्ज्ञान कद्दा जाता है और अघटन-बटना में पटीयसी 
होने से माया कद्दी जाती है। तात्यय यह दै कि जो बात घटने खायक महदी है, श्रर्थात्‌ 

असम्भव है, उसका भी सम्पादन कर देने में जो समर्थ है, वही माया है। एक ही परतु का 

' बिमिन्न श्रवस्थाओं में विमिन्न नामों से व्यवहार किया जाता हे। एक ही त्रिगुणात्मक 
ब्रद्मशक्ति, जो सर्व, रण, तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्था है, का प्रकृति शब्द से 
व्यवद्दार वेदान्त-शास्त्रों में किया गया है| 

जब.उसमें रजोगुण और त्मोगुण तिरोहित रहता है और सत्तगुण प्रधान 
होता दे, प्षव शुद्धसत्त्यप्रघान होने से उसे माया कहते हैं और जब सक्तगुण तिरोहित 

रइता है श्रौर रजोगुण एवं तमोगुण का आधिक्य दोता है, तब मलिनसच्यप्रधान 
होने से उसका श्रविद्या शब्द से व्यवहार किया जाता है | विद्यारण्यमुनि ने कद्दा दै-- 
“पष्वशुदुष्यविशुद्धिम्याँ सायाइविधे च ते मते ७ 
श्रर्यांद, रखगुण की शुद्धि रइने पर माया और सच्चगुण को अविशुद्धि रहने पर, 
श्रर्थात्‌ मलिनसत््व रहने पर अविद्या कह्दी जाती हे। किसीका मत है कि श्रावरण- 
शक्ति की प्रधानता होने पर अविया और विक्लेप-शक्ति की प्रघानता में माया शब्द का 
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व्यवहार किया जाता है। वस्तु के स्वरूप को छिपा दैना, अर्थात्‌ श्रावृत फर देना 
आवरण-शक्ति का काम है और वस्ठ के स्वरूप को अन्यरूप से दिखाना विश्वेप- 
शक्ति का काम दे। जेसे, शुक्ति में आवरण-शक्ति से शुक्ति का शान भही होता और 
विज्ञेप-शक्ति से रजत के रूप से उसका ज्ञान हो जाता है। इस प्रकार, श्रवस्था-मेद् से 
ओऔपाधिक सेद होने पर भी चध्तुतः माया और श्रविद्या एक ही पदार्थ है, यह 
सिद्व द्वोता है। 


अविया का आश्रय 
वाचस्पतिमिश्र के मतानुसार अ्रविद्या का श्राभ्रय जीव और पिपय ब्रह्म 
होता है। श्रर्थात्‌, ब्ह्मविषयक अ्रविद्या जीव के झाशित है, यह सिद्ग होता है। 
इनका फद्दना यह है कि ब्रह्म को यदि अविया का आभय सानते हैं, सबतों 
ब्रक्ष भी श्रश होने लगेगा) इसलिए, जीव को ही अविदा का श्राश्रय मानना भक्त 
होता दै। परम्तु, संक्तेपशारीरक और विवरणकार श्रादि के भत से श्रविया का 
शआाधभय शुद्ध चेतन को ही माना गया है ). उनका कहना है कि जीव तो श्रौपाधिक है| 
अ्रविद्या उपाधि लगने फे बांद ही जीव संशा होती है। उसके पहले उसका श्ाभय 
विशुद ब्रह्म ही हो सकता है| इसलिए, संत्तेपशारीरक में लिखा है-- 
*झाश्रयत्वविषयस्वभागिनी. निर्विशेषचितिरेव केबल । 
पूर्वेश्िदतमसों हि. पश्चिमी नाथ्यों भवति नापि गोचरः ॥ 
भांव यह है कि केवल निर्विशेष ब्रक्ष ही अ्वियया का अभय और विषय दोनों हैं; 
क्योंकि पूर्षदिद् जो श्रविद्या है, उससे पश्चिम, श्र्थात्‌ बाद में उसकी उपाधि से होनेयाला 
जीव न श्रविद्या का भ्राभ्रव होता है श्रीर न विषय ही होता है । इसलिए, इनके मत में 
अबिया का श्राश्रय म्रह्म द्वी होता हे, यह सिद्ध दोता दै। 
इसका विशेष विवेचन न्यायमकरन्द में किया गया है। विस्तार के भय से यहाँ 
अधिक नहीं दिया गया। इसी माया का परिणामभूत भौतिक थौर अ्र्याकृत जगत्‌ है । 


अद्देत मत में तत्त और सृष्टि-क्म 

अद्ैत वेदान्तियों फे मत में परमार्थ में एक ही हक्‌-रूप पदार्थ है। इंसीको 
आत्मा या ब्रद्म कहते दें । द्वैत तो अधिया से फल्पित दे | इसमे अनुवार शात्मा भौर 
दृश्य ये दो पदार्थ द्ोते हैं। इनमें हक तीन प्रकार का द्वोता है--जीब, ईश्वर श्रौर साक्षी । 
कारणीभूत माया-हय उपाधि से विशिष्ट द्वोने से ईश्वर कहा आता दे। अन्ताःकरण शरीर 
उस्फे संस्कार से युक्त झशान उपाधि से विशिष्ट होने से जीव कद्दा जाता दे । ईखर शौर 
जीव तत्‌ उपाधि से शुक्त है श्रौर केवल उसको साक्षी कहते £। प्रत्यक्ष को 
दृश्य पदार्ष कदते हैं । 

दृश्य मी तीन प्रकार का होता है | श्ब्याक्त, मूर्चे और अमूर्च ) श्रव्याकृत भी 
चार प्रकार का द्वोता है। (१) अ्विया, (२) अ्रविद्या के साथ घित्‌ का सम्बन्ध 
(३) ब्रविया में चिंत्‌ का ग्रामाठ और (४) जोवेश्वर-विमाग। इनको अब्याकृत कहते हैं| 


देदान्त-द्शन हद 


श्रविया से उत्पन्न जो शब्द, स्पर्श, रूप, रस और गन्ध ये पश्चपृक्षममहाभूत हैं, भौर 
अविया से उत्पन्न जो तम है, उनको श्रमूत्त कहते हैं। पं्मीकरण के पहले प्यसूइम- 
मद्माभूतों की मूर्तावस्था नहीं होती। श्न्घधकार भी अमूच ही हे। अमूत्त श्रवस्था में 
जो-जो शब्द श्रादि युक्ष्ममूत हैं, उन प्रत्येक के सात््विक अंश से एक-एक जानेन्द्रियों की 
उत्पत्ति होती है । 
इन्हीं सुइमभूतों को पञ्मतन्मान्ष मी कहने हैं। शब्दतम्मात्र से ओवन्रन्इन्द्रिय की 
उत्तत्ति होती है। स्पशतम्मान्न से स्वकू«इन्द्रिय को और रुपतन्मात्र से चकछुन 
इन्द्रिय की उरपत्ति होती है। रसतम्मात्र से रसना-इन्द्रिय करी श्र गग्धतम्सात्न से 
प्राणेन्द्रिय क उत्पत्ति झोतों है। समस्त पद्तम्मात्रों के साक््विक अंश से सन की 
उत्पत्ति होती है। इसी प्रकार, यक््मायसुथा में वत्तमान जो शब्दादि पश्चभूततस्मात्र हैं 
उनके प्रत्येक राजस झंश से क्रशशः वाक्‌, पाणि, पाद, पासु, उपस्थ इन पाँच 
फर्मर्द्रियों की उत्पत्ति होती है। सुष्टिम्रम का वर्णन विद्यारण्य मुनि मे 'पश्चदशी' 
इस प्रफार किया है-- 
'ध्वाशे: पश्चभिस्तेपां क्रमादिव्दियपत्षश्स । 
धाफपाशिपादप!यूपस्थामिधानानि जशिरे ह! 
इसके भाद सूक्ष्म पञ्ममहाभूतों का पञ्मोकरण दोता है। परर्पर सम्मिभण का 
नाम पश्चीफरण है| इसकी परिभाषा विद्यारए्य मुनि ने इस प्रकार की है--- ५ 
'द्विपा विधाय चैकैके अतुर्धा प्रथम पुनः । 
स्वस्वेतरद्वितीयांशियोजनात्‌ पञ्ष पश्च ते॥! 
इसका भाव यह है कि प्रस्येक सक्ष्पपश्नभूत के दो-दो द्विससे कर दें। उनमें 
प्रस्येफ फे एक हिस्से फो चार भागों में बॉट दें। उन चार भागों को अपने से मिश्ष 
सार सूक्ष्मभूतों में मिला दें । इस प्रकार, अत्येक भूत में श्राथा अ्रंश श्रपना रहता है 
और झाध। श्रंश में चार का सम्मिभण | श्रीर इस प्रकार, पद्मीकरण से मूर्तावस्था सम्पन्न 
द्ोती है | इृ पश्चीकरण से ही रगस्त भूमयबल श्रादि ग्रष्श उत्पन्न ढ्षेते हैं । ईव अकार, 
अ्रद्देत वेदान्त फे मत से तत््य भौर सश्टिकम का संक्षेप में बर्णन किया गया | 


उपसंहार 

इसके पूर्य भूत और भौतिक समस्त प्रपश्ञ को मू्त, अभूर्त और श्रष्याकृत तीन 
रूपों में जो विभक्त किया गया है, वे सब माया के ही परिणाम हैं। माया के साथ 
तथा माया के परिणाम के साथ चेतन का जो सम्बन्ध है, यही बन्ध कहलाता है | 
इसका अनुमव मं अन्न हूँ?, “मैं देही हूँ", इस रूप में होता है | एतन्मूलक ही सुख दुःख का 
अनुमव द्वोता है, अर्थात्‌ देह में जबतक झइन्ता या ममता का शान रइता है, तमी तक 
सुख-दुःख का अनुभव होता है | श्रुति भो कहती दै--'न द्व वै शरीरस्य सतः प्रिया- 
प्रिययोरपइतिरस्ति', अर्थात्‌ शरीर के साथ सम्बन्ध रददते प्रिय -और श्रप्रिय का 
माश नहीं होता $ प्रिय संसर्ग को दी सुख और अ्रप्रिय संसर्ग को ही दुःख कद्दा जाता है| 
यही प्रियाप्रिय का संस्पर्श बन्ध कहा बाता दहे। इसीस छुटकारा पाने का नाम 
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मोक्ष है। प्रिय और अप्रिय का असंस्पर्श, अर्थात्‌ संस्पर्श न होना ही मोक्ष-शब्द का 
अर्थ है। इस मोक्ष में कुछ अपूर्व बस्त की प्रामि नहीं होती है। किन्तु, 
अपने मूलरूप से अवस्थान का ही नाम मो है। यथ्ववि वृद्धावस्था में आत्मा का 
मूलस्वरूप से ही अवस्थान रहता है; क्योंकि निर्विकार आत्मा में कदापि क्रिसी प्रकार 
विकार नहीं होता, तथापि बृद्धावस्था में श्रनादि अविदा के सम्बन्ध होने से उसका 
शान नहीं द्योता, श्सलिए, श्रविद्या का विनाश दी मोक्ष है, यद हिद्व द्ोता है। 
लिखा भी हे-- 
शिविद्याउस्समयो सो सा व बच्च उदाहतः 
अर्थात्‌, अविद्या फा नाश होना ही मोल है और अ्रविद्या ही बन्‍्ध कह्दी 
जाती है। झ्विद्या फा नाश>रूप मोक्ष फेषल विद्या के ही द्वारा होता है। श्रांस्‍्मा के 
साब्चात्कार को ही अद्वेत वेदास्त के मत में विया कह्टा जाता दै। श्रात्मा के साक्षात्कार 
हो जाने पर जीवित रहते भी मुक्त ही है। इसीको जीवस्पुक्त फह्दा जाता है । 
इस अवस्था में द्वेत के भान होने पर भी कोई हानि नहों होती। जैसे, नेत्न-दोष से 
दो चन्द्रमा का भाने होने पर भो यह दूसरा चन्द्र कहाँ से श्रा गया, इस प्रकार कौ 
शट्ढा दी नहीं होती; क्योंकि उठको वास्तदिक शान दे कि चस्द्रमा एक ही होता है। 
यह ट्वित्व का भान दोष से है, श्रतएय मिथ्या है । 
इसी प्रकार, जीवस्म॒ुक्तावस्था में संघार का मान होने पर भी कोई द्वानि 
नहीं शेती । क्‍योंकि, ध्ात्मसाक्षात्कार होने से उसको वास्तविक शान हो गया है कि यह 
सकल दैत-प्रपश्च मिथ्या है। यही आत्मसाज्चात्कार मोक्ष है। यही श्रानसदमय है, 
इससे उत्तम कोई दूसरा झानन्द नहीं है। इसमें किसी प्रकार के दु/।ख का लेश भी 
नहीं है। इसमें किसी प्रकार के अन्यत्व का भान नहीं होता। अजणड एकरस 
ब्रानन्‍्दस्वरूप आ्त्माही अ्रवशिष्ट रहता है। इसको पाकर कोई भी वस्तु मात करने 
योग्य नहीं रह जाठो। 'यज्नम्ध्धा न पर किश्विक्ब्धन्यमवशिष्पते/, तदूभक्षत्यक्षरद्वत्द् 
मुक्तइन्दमुपास्मदेग, अर्थात्‌ जिसको प्राप्त कर श्रन्य कोई भी वस्तु प्रात्त करने योग्य 
नहीं रह जाती, बडी दैत से रहित अज्मतत्व आनन्दमंय है । बद्धामाव ही मोक्ष दे | 
संसार में जितने वैधयिक सुख हैं, उनके प्राप्त दो जाने पर भी उससे श्धिक 
सुख के. लिए आकांज्ञा बनी दी रहती दे ।. इसलिए, वे सब वैषयिक मुख सातिशय कहे 
जाते हैं। केवल अश्यानन्द का ही सुख मित्स और निरविशय है। इसके ग्राप्त हो 
जाने पर किसी भी वस्तु की अम्रुलापा नहीं होती | इस मुख के सामने सब मल 
फीका लगने लगता है| इसीको प्राप्ति के लिए बड़े-बड़े महात्मा तपस्वी निरन्तर तपस्या 
करने में दी लगे रहते हैं । 
आत्मसाक्षात्कार का विपय आत्मा दी होता दे। यद्यपि सोछृप्रतिवादक 
अतियों में इस श्ञान का विषय अनेकार्थ मासित द्वोता दे, परन्तु उन सब धुति- 
वाक्यों का चात्पयं परमार्य में एक दी होता है| जैसे, 'शात्मविद्‌र इत्यादि भुति-वाक्यों में 
शान का विषय आत्मा शात्म शब्द से ही निर्दिष्ट हुआ दे।' “पस्मिन्‌ णर्वाणि 


चेदान्त-दर्शन ३१५ 


भूतास्यात्मैवाभूद्िजानत/ इत्यादि भुततियों में विशन से झाव्मस्वरूप की सम्पत्ति बताई 
गई है। यद्द भ्रुत्ति भी वेदन का विषय आत्मा को ही बताती हे, बल्कि आत्मैवाभूद 
विजानतः” यहाँ एक शब्द से आत्मा से इतर के ज्ञान का विधय द्वोने का निषेध मी 
करती है | स्वरूप की सम्पत्ति, शान के अनुरूप ही होती दै। इस श्रुति के श्रतु॒रोध से 
एकत्यमनुपश्यत: में दर्शन का विषय जो एकत्व दिखाया गया है, उसे श्रात्मैकत्व ही 
सममाना चाहिए । “्द्धविद ब्रह्ोव मवति?, 'अ्यमात्मा बक्म? इत्यादि भ्रुतियों में भी ब्रा 
शब्द से आत्मा फा ही बोध द्वोता है; क्‍योंकि आत्म शब्द और अ्क्न शब्द दोनों 
पर्यायवाची ही पेदान्त में व्यवद्त द्वोते हैं। 'तस्मिन्‌ दृष्टे परावरे! इस मुण्डक-श्रुति में 
परावर शब्द से आत्मा का दे ग्रहण होता है। इसी प्रकार, प्रायः सब भोक्षप्रतिपादक 
भ्रुतियों में घेदन का विषय श्रात्मा को ही बताया गया है। इसलिए, साह्षास्कार का 
बिषय श्रात्मा दी सिद्ध होता है । 


यहाँ तक जितना यर्शन किया गया है, सबका निष्कर्ष यही है कि शाइर 
वेदान्त के भ्रनुतार परमार्थ में एक ही अह्मतत्व कूटस्थ नित्य पदार्थ है। इसके 
अतिरिक्त जो चराचरात्मणम जगत्‌ प्रतीयमान दो रद्दा है, बद माया का ही 
विलास है, श्र्थात्‌ अ्रविद्या का ही परिणाम है। जैसे, शुक्ति रजत-रूप से 
भाषित होती है भ्रौर रज्जु सपं-रूप से, वैसे ब्क्ष मी प्रपश्च-रूप से भाषित होता है, 
इसीको श्रश्यास प्रथवा विवर्त कहते हैं !. जिस प्रकार, शुक्ति और रण्जु का शान हो 
जासे पर रजत और सर्प का भान बिलकुल दी नहीं रहता है, उसी प्रकार ब्रझ् फा 
साक्षात्कार हो जाने पर प्रपश्न का भान नहीं रहता । और, वक्ष ही श्रात्मा है। शाक्षर 
मत में जौबात्मा और परमात्मा एक ही पदार्थ हैं। इनमें भेद नहीं है । मेद फो जो प्रतीति 
होती, है, बद फेबल उपाधिकृत है। और, व्यवहार में ही मेद की प्रतीति होने से 
व्यावहारिक ही मेद है । परमार्थ में दोनों एक दी हैं । 'ब्क्मविद्‌ अक्षेष भवति?, अयभात्मा 
मद), 'तत्वमस्ि! इत्यादि श्रनेक भ्रुतियाँ हैं, जिनसे श्रद्देतवाद का सिद्धान्त सिद्ध होता है। 
ये भुतियाँ मी इसमें प्रमाण-रूप से विद्यमान हैं। 

श्रात्मसाज्ञाध्कार कैसे होता दे ! इसी शह्ञा के उम्राधान के लिए बेदान्त-शास्र 
की रचना हुई है। ग्रात्मा के थथार्थ स्वरूप के शान से ही भ्रम की निवृत्ति होने पर 
श्रास्मताक्षात्कार होता है | अ्रविद्या के अ्रतिरिक्त संसार भी कोई यरत्ु नहीं है, शचलिए 
विद्या से श्रविद्या के नाश के द्वारा साक्षात्कार होना सिद्ध होता है। यही ब्रक्ष- 
साक्षात्कार है | मुक्ति, भोक्ष, कैवल्य, निर्वाण, अ्पवर्ग आदि शब्दों से इसीका' श्रपिघान 
किया (जाता है। यही चरम लक्ष्य है। इस चरम लक्ष्य सक जिज्ञासओं फो पहुँचाने 
में यदि कोई शास्त्र सफल हुआ है, तो वह वेटामत-शास्त्र हीडे ॥ 


पारिभाषिकशब्द-विवरणिका 


अक्ृताम्यागम-दोप--नहीं किये हुए कर्मों का फल प्राप्त होना या फल भोगना | 
अखयडोपाधि--जहाँ जाति का बाघ होता है, वहाँ सामान्य का भेद उपाधि माना 
जाता है; जिसका विभाग न हो, ऐसी नित्य उपाधि | 

--द्री० ४० सं० ५६) 

अधिदुवर्ग--चित्‌ , श्र्थात्‌ श्रात्मा से मिन्न जगत्‌ ( जड-अपझा ) | 

झजपामस्थ--ऐसा मन्त्र, जो बिना जपे स्व आरासन्पश्मास में सश्वारित रहता है, जिध्षमें 
'हंस/ या 'सोहं? को भाषना की जाती है । 

झतिदेश--वदश वस्तु का बोध करामेवाला वाक्य भ्रतिदेश-वाक्य हे (4० ४० सं० १२०)। 

अतिब्यात्ति--अलक्ष्य ( जिसका लक्षण न करते हों ) में लक्षण का जाना | 

अरषवादी--मो भाग्य, ईश्वर भ्रादि अ्रद्षट पदार्थ को मानता हो । 

अधिद्रण --श्राभ्य, अ्रधिष्ठान ( विचारणोय वस्तु के भाव या श्रभाव का स्थल )। 

अध्यात्त--धरतु का अन्य रूप से भान होना, जैसे रस्सी का सप-रूप से मासित होना । 

अ्र्यासवादी--पभ्रभ्यास को माननेवाला । 

अवभास--मान होना, श्रर्थात्‌ किसी वस्तु का अन्य रूप से भासित होना। 

पग्रभवस्था-दो प--7रस्पर शराश्रित झने से एक के बिना दूसरे की कहीं निश्चित स्थिति 

ने होना । 
झताध्मप्रपशत--श्रात्मा से भिन्न जड-जगत्‌ | 
झतारस्भक संयोग--जिस संयोग के द्ोने से किसे वस्तु का श्रारम्म ने दो 
(द्र० ए० सें० १६२ )। 
झनादार्यारोप--अ्रधिष्ठान के शानाभाव में होनेवाला अममूलक आरोप (द्र० (० संब३०)। 
अलन्ुगत समाधि--चित्त की संस्कारमात्रशेप श्रन्तिम श्रवस्था, जिसे सास्मित उमाधि भी 
कहते हैं ( द्व० 9० सं० १६६ )। 

अलजुप्रादक्--किरसी प्रमाण के स्वीकार करने में सहायता करनेवाला प्रमाणान्तर 
(द्व० ९० सं० २३) । 

अजुपल्लब्धि--जिससे श्रभाव का धत्यक्ष होता है, वह अ्माण-विशेष ( द्र० एृ० सं० २२ )। 

अमुपपत्ति-यह लक्षणा का बीज है। इसका शब्दाय 'ुक्ति-विरद्ः होता है 
( द्र० ए० सं० ३०८ )॥। 

अलुबन्ध--विधय, प्रयोजन, सम्बन्ध और अधिकारी, इन चारों की संज्ञा श्रनुबन्‍्ध है, 

इसीके शान से अन्यों के पढ़ने में प्रवृति होती हे ( द्वर् प्ृ० सं० १७६ )। 
अनुमानाभास--जिस अमुमान में असत्‌ देव हो | 
शबुमित्ि--परामश या अजु॒मान से उत्पन्न या सिद्ध होनेवाला शान । 


३१८ चढ़दशंन-रहस्य 


अशुुयोगी- जिसमें श्रमाव द्वो, या जिसमें सादश्य हो | 
अशुस्तति--ध्रनुमवजन्य संस्कार से होनेवाला स्मसश | 
अनैकान्तिक--चह देतु, जो व्यमिचरित होता दे | 
पअन्यथासयाति--किसी दोप से यस्तु का थ्न्य रूप में मासिति होना ( द० ए० सं० १८) । 
अन्यपाभाव--दूसरे रूप में बदल जाना, जैंसे--दूध से दही । 
अन्यपासिद--दोप श्रादि से भी उसन्न होनेवाला शान ( द्र० ए० सं० २४) | 
अत्योभ्याश्व!स-प्रन्यि--अ्रध्यस्त रजत थादि में शुक्ति थरादि अ्रधिष्ठानगत इदसव श्रादि का 
अध्यास ( द्र० पृ० सें० ११०)॥ 
झन्योन्याभाव--ओ स्वरूपतः एक दूसरे से मिन्न होता है, जैंछे--घट पट नहीं है । 
झम्पोन्याधय-दोप--परस्पर थ्राशित्र,रहनेदाला दोप ! 
अन्वय-प्यतिरिक--जो किसी वस्तु के दोने पर दो, यह अ्रन्वय है; और जो किसी बरतु के 
न होने पर न हो, यह ब्यतिरेक है। 
झस्वपप्पाक्षि--का रण के रहने पर ही कार्य का दोना, अन्यथा नहीं, जैसे--जह-अद्दँ 
धूम है, वहॉ-पहाँ श्राग है । 
झपफरण--निराकरण करना, हटाना | 
अपसिद्धान्त --सिदान्तपिरुद् । 
अपरिणामी--जिसका परिणाम न होता हो | 
झपाकरण--निराकरण । 
अपापरलोझ --पाप के निराफरण के लिए जो मगवस्स्तुति झादि के छोक पढ़े जाते हैं। 
प्रपेषाइुद्धि--- जिस बुद्वि से द्वित्वादि संख्या की उत्पत्ति होती दे या अनेक में एकत्व-शुद्धि।, 
प्भिनिवेश-- मरण का भय । यह योगशाज् के क्लेश का एक अन्ड है (द्व० ४० स॑० २००) | 
अमभ्युपगम--अ्रपना रिद्धान्त न द्ोने पर भी कुछ देर के लिए मान ली जानेषाली बात 
(द्० ४० सं० १२३ )। 
अयोगद्यवच्थेद--अयोग, अर्थात्‌ सम्बन्ध के अभाव का व्यवच्छेद ( व्यावृत्ति ), श्र्षात्‌ 
आवश्यक सख्न्ध ! 
अर्थवाद---अत्यधिक प्रशंसा या मिन्‍्दापरक वेदवाक्य | 
श्र्थापति--जिसके बिना जो न हो, उससे उसका शआज्षेप करना ( द्व० ५० सं० २२ )॥ 
अवधात-नियम--यज्ञ में घान से चावल निकालने का नियम, यथा--मृष्ल के 
अवधातत से ही चाबल निकालना, नख आदि से नहीं । 
अवययसमवैदत्थ--अवययथ में समवाय-सम्पन्ध से रहनेवाला धर्म आदि। 
अवस्थापरिणाम--एक अवस्था को छोड़कर अवस्थान्तर में परिणत दोना 
(द्र० ए० सं० १६२ )। 
अवान्तरमहस्व--जिसमें परम महत्व न रदे और जो महत्व का आश्रय हो 
( द्र० ए० सं० १४१ )।, रब 
चवास्तरापूर्व--अज्ञ-साहत यश के अनुष्ठान से -एक परमापूर्व ( अदद'ष्ट ) उसन्न होता है; 
जो स्वर्ग का साज्षात्‌ खाघन है; परमापूर्व के उसन्न होने में अपूर्य सहायक । 
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अव्याकृताकाश--दिशा का ही नाम अव्याकृताकाश है, यह प्रलय में भी विकार-रहित 
रहता है और जो भूताकाश से मिन्न दे। 
अव्याप्यवृत्ति--लक्ष्य के एक देश में रहनेवाला गुय आदि | 
अतरकारणवाद--मूल कारण को अ्रसत्‌-रूप मानने का सिद्धान्त | 
अखवक्षायंबाद--कायसात्र को श्सत्‌ मानना । 
असत्रुयातिवाद--शून्यवादी माध्यमिक फे मत में कार्य का कोई सत्‌ रूप नहीं है, शून्य ही 
प्रतिक्षण का्यरूप से मासित द्वोता है, यही असत्ख्याति है (द_० ४० सं० ४६) | 
झसद्विशानवादी-- विशान को सत्‌ नहीं माननेबाला | 
झसमवापिरारण--जो कारण-फार्य में समवाय-सम्बन्ध से रहे श्रीर उसके नाश होने से ही 
काये का नाश दो, जैसे--पट में दो तस्तुश्रों का संयोग । 
अप्तमवापिछारणासमजेत--असमवायी कारण में समग्राय-सम्बन्ध से न रएनेष/ला । 
असमवायिफारणभिन्नसमयेत--अझ्ंसमदायी कारण से मिन्न में समवाय-एम्मन्ध से 
रहनेवाला । 
असमवेत--समवाय-सम्पन्ध से न रहनेबाला | 
पसम्मजश्ात ससाधि - योग की श्रस्तिम समाधि, जिसमें ध्येय के श्रतिरिक्त ध्यान का 
भी भान नहीं होता । 
पझ्रस्मिताशुद्धि--अ्रह हा स्युक्त धुद्धि ! 
झष्टावधानी--जो श्राठ काम एक बार करता है| 
झास्मयायारग्यानुभव--शझ्रात्मा का यथार्थ श्रनुभव । 
झातीक्यविशान--सब झात्माशों को एक सममकना । 
झाध्यक्षिक--जो प्रत्यक्ष प्रमाण को ही मानता है | 
आन्वीदिफ्ी-न्याय-विद्या । 
झामिदा- दुग्धनिर्मित वशीय द्रब्यविशेष ( छेना )। 
झाम्नाय--बेद; किसी भी सम्प्रदाय का मूल शासतर | 
झाषतन - रहने का स्थान ( यह शांदि ) 
झारस्मर झवयप--जिन श्रवयवों से कार्य का आरम्भ दोता है । 
झआारम्भवाद--रारण अपने से मिन्त काय को उत्न्न करता है, इस प्रकार का 
न्यायशास्त्रीय सिद्वान्त । 
इृयवाप--( द्र० ४० सें० २४० ) 
झाश्रयप्रतियोगी-- जिसका अमाव द्ोता है, वह प्रतियोगी है और जिसका प्रतियोगी 
झाभय हो, वह श्राभयप्रतियोगी दे ( द्व० ए० सं० १७० )। 
आद्वार्यापोप-- अ्ममूलक न होने से इठात्‌ किया जानेवाला शआारोप (द्र० प्ृ० सं० ३०)। 
इदस्ता--इृदम्‌ ( यह ), इस प्रकार का मान | 
इद्न्ववावस्दिन्न चैतस्य--इृदम्‌ अंश में रदनेवाला चैतन्य । 
इस्द्ियाथैसब्रिकर्प--इन्द्रियों और विषयों का सम्बन्ध | 
इृष्साधनता--हृष्ट के साधन का माव | 
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इष्टापत्ति---ज्ञो अपना अमिग्रेत है, वही होना | 

ईश्वरप्रशिधान--ऊर्म या उसके फल का ईश्वर में समर्पण | 

डच्वरितप्रध्वंसी--उच्चरित द्वोते ही नष्ट हो जानेवाला । 

डद्घनन--यज्ञ में वेदी बनाने का एक प्रकार का साधन | 

उपजीय्य--का रए | 

उपधान--यश में रखने का पिघान | 

उपभय--हेतु का उपसंदहार-वचन ! 

हपभिति--साहश्य से उत्पन्न यथाय शान | 

डपराग - एक प्रकार कौ छाया; चन्द्र-सूर्य का अहण | 

उपलब्धिप्रमाण--जो अत्यक्ष उपलब्ध हो । 

डपादातोपादेव-भाव--उपादान ( कारण ) उपादेय ( कार्य ) का सम्बन्ध । 

उपाध्युपासना--प्रतीकोपारना; 3“कार, प्रतिमा आदि की उपासना | 

एकदेशी माध्यमिक -बौद्ों के एक श्राचार्यविशेष 

ओपचारिक पष्ठी -'राहोः शिर:” झ्ादि प्रयोगों में सम्बन्ध के अभाव में भी होनेवाली पट्ठी 
विर्भाक्ति। 

ओऔपाधिक--उपाधि से युक्त 

फाकवालीप-त्थाप --संयोग से जो काय हो जाता है, फिर भी ऐसा लगता है कि अमुक के 
कारण यह कार्य हुआ। जैसे--एक कौश्रा उड़ता हुआ एक 
तालबृक्ष के ऊपर श्रा बेठा, ठीक उसके बेठते ही ताल-फल् वपक पढ़ा। 

छारणप्रपश्च- तन्न्र की एक पुस्तक का नाम। 

फारणमात्र विभागणविभाग- का रणमात्र के विभाग. से उत्पन्न दोनेवाला। 

प्रधानकारणबाद-अधान (अ्रचेत्तन प्रकृति) को ही जगत्‌ का कारण मानने फा सिद्वान्त | 


कारणाकारणविभाग--फारण और अका रण दोनों का विभाग। 


कारणाकारणविभागजविभाग--का रण, श्रकारण दोनों के /(द्ध० ६० से० १६५४) 
विभाग से उलप्न दोनेवाला। रु 

फाज्नाध्ययापविए--हेत्वामास का एक भेद (द्व० ए० सं* १२६ )। ' 

कृतप्रशाश--किये हुए कर्म का फल नहीं प्राप्त होना । $ 

कृतद्वान--किये हुए कर्म का फल नहीं प्राप्त होना । 

गन्धासमदेत--गसन्ध में समवाय-सम्बन्ध से ने रइनेवाला | | 

चित्तमूमि--सम्प्रशात समाधि में चिच्र की एक अवस्था का नाम, जो मधुमती श्रादि 

चार मागों में विभक्त हे ( द्व० ए० सं० १६६ )। 

वित्तवृत्ति--चित्त की विषयाकार में परिणति | 

विंदाभास--्र विद्या पर पढ़नेवाला चित्‌ का प्रतित्रिग्व ( द्र० पृ सं० १०८ )। 

जगन्मिध्याव्ववाद--जगत्‌ को मिथ्या मानने का सिद्वान्त | ' 

जडप्रप्ध--अचेतन सश्टि। 


है 
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सप्वान्तरास्म्भक--फिसी दूसरे तत्व का आरम्म करनेवाला। 

तादात्याध्यास--तदाकारता का श्रन्य रूप से मान होना । 

प्रिपुदी--ध्यान, ध्येय श्र ध्याता, इन तीनों की सम्मिलित संज्ञा। प्रमाण, प्रमेय और 
प्रमाता की सम्मिलित संश्ा । 

बब्यारस्भक कमें--जिस कम से द्रव्य का आरम्म होता है । 

मब्यारस्भक संयोग--जिस संयोग से द्रव्य का आरम्म होता है। 

द्वारतोप--( द्व० धु० स« २३६ ) 

हेलपतिभास--हत का भान होना । 

टैतापत्ति - द्ैत नहीं माननेवाले से भी द्वेत का सिद्ध हो जाना | 

इधणुछारस्भक संयोग--जिस संयोग से दथणुक का श्रारम्म होता है । 

निष्याप्मघेत- नित्य परदु में समवाय-सम्बन्ध से न रहनेवाला | 

निरराधिक अप्यास--अखस्ड ब्रह्म में स्वध्पतः रहनेवाले अहद्भार के श्रध्यास की संशा 

(द्व० प्ृ० सं० २६३ )। 

तिरूठगौण--( द्र० ४० सं० २८१ )। 

तिरोध--चित्त की एक अवस्था ( द्र० पृ० सं० २०१ )। 

निवत्तय-निवत्तेक भाव--जन्य-जनक भाव आदि सम्बन्धों के समान संम्मन्धन 
विशेष का नाम | 

पत्अतिपत्त -- खण्ड न-प्रएडन । 

पत्तासिद्धि--अ्रनुमान में पक्त की ही सिद्धि न होनेवाला दोष । 

पश्चस्कम्ध--रूप, विशान, वेदना, संशा' श्रौर संस्कार इन पाँचों की उंशा 

( बौद्ध सिद्धान्त ) । 

पश्धाववद--प्रतिशा, दैतु, उदाहरण, उपनय और निगमम, ये पाँच न्ययाद्त । 

पश्चाग्विविधा--छार्दोर्य और शृद्दारण्यक में वर्णित देवयान तथा पितुवान-मार्ग | 

प्रद्यीकरण--पाँच भूतों का परस्पर सम्मिभण | 

परत/शान--प्रमाणान्तर से होनेवाला शान | 

परत/प्रमाणं--प्रमाणास्तर से माना जानेबाला प्रमाण | 

परवशआआमाण्य--प्रमाणान्तर से सिद्ध दोनेवाला | 

परममदरव--जिससे बड़ा कोई दूसरा न हो । 

परमापूर्व--साक्ष यशानुष्ठान से उत्पन्न एक प्रकार का संस्कार, जो स्व॒र्गादि का साक्षात्‌ 
साधन है। हि 

परमन्याय--मुख्य प्रमाण ( द्र० ए० सं० श३३ )7 

एरिणासवाद--परिशाम को मानने का सिद्धान्त ६ 

- परिणामी--जिसका परिणाम (रूपान्वर ) दोता है 

परिणामी उपादानकारण--जो उपादान परिणामशील द्वो, जेसे--प्रकृति, माया आदि | 

परयुंदास--निपेष । हर 

पिवर--पिण्ड भूत घटादि अयवयदबी । 
है $4 
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पिठरपाक--अवययी में ही पाक होना । 

पिवृयान--शरी राम्तर में गसन के लिए छान्दोग्योपनिषद्‌ में वर्णित एक मार्ग । 

पीलु--१रमाणु । 

पीलुपाक--परमाझु में पाक दोना॥ 

प्रकृद्ि--ज गत्‌ का मूल कारण | 

प्रकृति-फैक्‍ल्य--प्रकृति का मोक्ष | 

प्रतितन्त्रसिद्धान्व--जों समान सन्त्र से सिद्ध दो और दूसरे तन्‍्त्र से अ्रसिद्ध हो (प्रत्येक 

शास्त्रों का स्वतन्त्र सिद्धान्त ) | 

प्रतिप्ता--जिसे झआात्मसाक्तात्कार शे गया है। 

प्रतिपत्ति-फ्स उपयुक्त द्रब्य का विनियोग । 

प्रतिविग्यवाइ--अश्र विया या माया में जगत्‌ को चित्‌ का प्रतित्रिम्प मानना । 

प्रतियोगी--प्रद वत्तु जिसका श्र॒माव होता है तथा साहश्य मी | 

प्रव्यक्रिज्षा--सो5यम!, वही यह है, इस प्रकार का शान ! 

प्र्यश्तमपमिरोध--वह निरोध, जिसके होने पर परवैराग्य का उदय होकर झ्रायु तथा 

भोग का बीज समाप्त द्वो जाता है (द्वर ९० सं० २१४)। 

प्रव्याह्ा--विपयासक्त चित्त को भ्रन्तमुंख करना । 

प्रध्ंकताभाव--उत्पक्ष होकर नष्ट होनेवाला श्रमाव । 

प्रमाण-प्रमेष भाव--यह प्रमाण है, यह प्रमेय है, इस प्रकार का व्यवहार ! 

प्रमाणब्यक्ति--प्रमाण का ही नामान्तर | 

प्रमातृ-प्रमेष भाव--प्रमाता (प्रमाण करनेबाला) और प्रमेय (प्रमाण दोने बाला) का भाव । 

प्रमिति-प्रमाण से सिद्ध यथार्थ शान । 

प्रमेष--प्रमाण से साध्य । 

प्रयाभ--यश का एफ विशेष अन्ञ । 

प्रातिभासिक--भ्रम से भासित दोनेबाला | 

प्रामाणयघाद--प्रामाण्य के विषय में विचार-विमश का सिद्धान्त | 

बाधात्यस्ताभाव--प्राघ का अ्रन्यन्त अमाव ( बाघ न द्दोना )। 

वाष्य-बाधक भाव--यह बाध्य है, यह बाधक हे, इस धकार का भाव । 

भूतार्थानुमभव--यथा थे अ्रसुभव । 

भेद्सामान्पाधिकरश--मभेद के साथ एक आश्रय में रहना ! 

भेदाध्यास--मेद्‌ का भ्रम । 

महत्तत्वत--बुद्वितप्त्व | 

सायोपथिक--जिस में साया उपाधि लगी है ( मायाविशिष्ट ) । 

मूल्भ्कृति--जो किसी से उत्पन्न नहीं है और जिससे समस्त जगत्‌ उत्पन्न दे । 

मसुक्षाज्ञान--अ्रविद्या ) 

सूलाघार--योगशास्त्र में अ्रिदर, गुदा और लिप्न के बीच का स्थान, जहाँ 
चतुर्दल कमल की मावना की जाते हे । 


पारिसापिरशब्द-विवरणिका झ्र्हे 


याइब्धिक--श्राकस्मिक । 

रसेखरवादी--पा रद श्रादि के योग से शरीर को अजर-झमर बनाना दी जिनका ध्येय है, 
वे रसेश्वरवादी हैं । 

रूपहानि-दोष --जाति का बाघक दोप (द्व० ४० सं> १४१ )। 

दिड्गरीर-पञ्ममूत, पश्चशानेन्द्रिय, पञ्मकर्मेन्द्रिय, मन और प्राण इन १७ तत्वों को 

लिख या यहमशरीर कह्दते हैं | 

लोप्ाशरीर--इईश्वर फे श्रववारिक शरीर का माम । 

विशानवादी--दौदों की एफ संशा ( जो विशान को ही जगत्‌ का कारण मानता है )। 

विज्ञान-सन्तति -विशान की घारा । 

विज्ञानस्णन्ध --बौद्यों फे पद्चस्कन्पों में एफ का साम | 

विशञानावग्घ--पिशान का झचयय । 

विधिप्रध्ययवेध--जितका श्रभावायेक न थादि शन्‍्दों से उल्लेख न किया जाय | 

पिप्रतिपत्ति- संशय | 

विवत्तंदाद -- श्रभ्या व ( भ्रम ) का दूसरे रूप में मायित दोना । 

विशेषाधिकरण--पिशेष का श्राघार | 

पैमापिछ--चार प्रकार के बौद्ध दाशंनिकों में एक, जो मूल तिश्रिटक फी विभाषां को 

प्रमाण भानता है। 
दयतिरेक-य(प्ति--क्रार्य फे अवमाव में कारण का झमाव, जैते--जर्दाँ श्राग नहीं है, वहाँ 
धूम भी नहीं है। 

ब्यत्यप--बैपरीत्य । 

इयधिकरण--एक झ्धिफरण ( श्राधार ) में न रइनेवाला | 

ब्यभिचार--देतु का दोष ) 

ब्यप्टिक्षिद्घरोीर--प्रत्येक प्राणी का पृथक्‌ूहपक्‌ लिक्षशरीर | 

व्याधात-दोप--बह दोष, नियसे वस्तु की सत्ता का उती वसस्‍्तु के कथन द्वारा विरोध किया 
जाय; श्रपनी आत मे अपनी ही बात का विरोध; जैसे--कोई कहे कि मेरे 
मंद में जीम नहीं है । 

स्याक्ति--जह्ॉ-जहाँ घूम है, वशधा-वहाँ श्रम अवश्य है, इस प्रकार के साइचये का नियम |- 

इथाष्यज्ञाति---बढ् जाति, जो अल्प देश में रदे, जैदे-अखिमात्र में रहनेवाली ध्राणित्व- 
जाति की अपेक्ता बे वल मनुष्य में रहनेवाली मनुष्यत्व-जाति ।- 

ब्याप्यजयापक भाव --व्याप्य और व्यापक का सम्बन्ध | 

व्यावश्यँ--व्यावृत्ति के योग्य । 

ब्याद्रत्ति--निराकरण । 

शताबधानी--अनेक कारों को सावघानी से एक समय करनेवाला ।- 

शाखाच्वेद--एक यज्ीय कर्म की रुंज्ा | 

शुप्कपाद--व्य धंवाद | 

शुध्यवादी--शूल्य माननेवाले बौद्ध | 


इे२४ पद्दशन-हस्य 


क्रावश प्रत्पक्ष--भोच्र-इन्द्रिय से शब्द का ग्रहण ] 

श्रौत्र--श्रुति को मुख्य प्रमाण माननेवाला; भ्रुति से सिद्ध वस्त 

सखण्डोपाधि--जिरुसे जाति का बाघ होता है, वह उपाधि है। वह दो प्रकार की है-- 
सखरड और अखरड । सखण्द नित्य और अनित्य दोनों होता है, 
जेसे--शरीरत्व आदि । 


सत्कारणवाद--जगत्‌ के मूलकार्ण को सत्‌ मानने का सिद्धान्त | 

सरकायवाद--कारय॑मात्र को सत्‌ मानसे का सिद्धान्त | 

सत्ययातिवाद--समस्त अ्रमस्थलों में सत्दार्थ का दो आमास मामने का सिद्धान्त, 
( द्र० ए० सं० ४८ )। 

सप्मतिपक्त--एक देस्वाभास ( जिस देतु का प्रतिपक्ष देत वर्तमान हो), 

(६० ० सं० १२५)। 

सत्पप्तिष्याणयावभास--विवर्त्त ( अध्यास ) का पर्याय ( ध्र० ४० हं० १६९ ) । 

सत्ताजाति--द्रव्य, गुण और कर्म इन तीमों में रहनेवाले सामान्य धर्म का नाम ) 

सरवस्तज्ञी--जिसकी सत्ता पत्त॑ मान है, जैसे--उत्तिका आदि पदार्थ । 

सप्रतियोगिषध--जिसका फरोई प्रतियोगी हो । 

सप्रदाप-उसम्पन्ध--गुण और शु(णी; फ्रिया और क्रियादान्‌; जाति और ज्यक्ति के घीच 

होनेवाला सम्पन्ध | 
समवेत--जो उमयाय-सम्पन्ध से कहीं रहता हो या जिसमें दूसरा कोई धर्म समषाय- 
सम्मस्ध से रहता दो | 

समवायान्तर--अन्य समवाय ) 

समवाधपिकारण--उपादान-फारण फा नाम, जो काय के साथ रहता है, जेसे--मत्तिका 
घट के और सूत यस्र के साथ । 

समवायिकारणासमचेत--समवायी कारण में समवाय-छम्बन्ध से न रहनेबाला। 

समानाधिछरण--एक अधिकरण में रहनेवाला। 

सर्वेतन्ध्रत्तिद्धा्त--जो उवमान्य है; किसी शास्त्र से विरुद्ध नहीं। 

साक्ादुष्धाप्य--जो परम्परया व्याप्य न होकर साह्ात्‌ ब्याप्य हो | 

साहिदैतन्प--द्रश चेतस्य | 

घाहिमार्य--उाक्षी ( चैतन्य ) से भासित होने योग्य । 

साक्षी--चेतन्य । 

सएप-सपधक साव--साध्य और साधक का सम्बन्ध | 

साध्य-साधन माव--साध्य और साधन ( देठु ) का सम्बन्ध | 

साध्याभाववद्वृत्ति--साध्य के अ्रमाव में गइनेवाला । 

सामरानाधिकरणय--एक अ्धिकरण ग्रे रहनेवाले का माव ( धर्म )। 

सामतास्यनिवन्धन--सामान्य मानकर दोनेवाला । 

साम्रास्यविशेष समवाप--नैयायिकी का पदार्थ-विचार ( द०-न्याय-दश्शोन*-प्रकरण ) | 


प्रारिसापिकशब्द-विवरशिका श्शेप 


सास्मित समाधि--जिस समाधि में जीव और ईश्वर-स्वरूप का जड से भिन्न आत्माकार- 
रूप साज्षात्कार द्ोता है, वही सास्मित समाधि है । उस उमम अस्मिः 
इसीका मान होता है, इसलिए वह सास्मित है | 
सौग्रान्तिक--मूल तिपिटक-सूत्र को प्रमाण माननेवाला बौद सम्प्रदाय । 
संघातवाद--का रण अपने से मित्र कार्य को उत्न्न करता है, इस प्रकार का सिद्धान्त | 
संयोग-पम्पन्ध--दो संयुक्त वस्तुओं का सम्बन्ध | 
संसगेप्रतियोगो---सम्पन्ध का प्रतियोगी ( जिसका सम्बन्ध हो ) | 
संघार-दशा -ध्यवहार-दशा | 
स्कत्ध--दौदों फे पद्व स्कन्ध--हूप, ेदना, संशा, संस्कार श्रौर विशन | 
स्थूलारुन्धवी-न्याय--स्थूल पदार्थों के शान के द्वारा ही धृक्ष्म पदार्थ का ज्ञान कराया 
जाना, जेसे--यूक्षम भ्रुन्पतती (तारा) के शान कराने के लिए 
पहले स्थूल यसि्ठ (तारा) को ही दिखाया जाता है। स्थूल के द्वारा 
सूदम का शान कराना न्याय का भाव है। 
स्वतःप्रसाण --जिसमें प्रमाण्यान्तर की श्रपेज्षा न हो । 
स्थभायवादी--सष्टि में स्वभाव फो दी कारण माननेबाला । 
स्वारसिक--यथा्थ यौगिक । 
शातृशेय भाव--शाता और शेय का सम्बन्ध । 
ज्ानसन्तान--शान की समन्‍्तति ( घारा )। 
शानाध्पास--मिथ्याभूत ज्ञान का आत्मा में अश्रश्यास ( द्व० ४० सं० २६२ ) | 
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